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 UN EXEMPLE D'IEVOLUTION

 DE LA CONTROVERSE EN ISLAM:

 DE L'IHTILAF ALJ-HADIT DALmSAFICi

 AU MUHTALIF AL-HADIT D'IBN QUTAYBA*

 A la faveur de la discussion de notre traduction commentee du

 K. muhdalif al-had[t d'Ibn Qutayba, notre attention a 6et attiree
 sur l'ouvrage d'un de ses illustres devanciers en mati6re de
 controverse, le K. i6i.ih4 al-hadt1 d'al SBfi'I. L'analogie des deux
 intitul6s donne 'a penser a priori a une analogie du contenu. On
 verra que de fait, la mati6re 6tudi6e est la meme, et les criteres
 tres comparables. Mais nous voudrions montrer dans les lignes
 qui suivent que l'optique des deux auteurs est radicalement
 differente, car le propos lui-m6me 1'est totalement.

 *ABRAVIATIONS ET RtFtRENCES

 ABf 'A?IM AL-'ABBADY, K. tabaqdl al-fuqahd' al-Adfi'iyya, Leiden 1964.
 ALLARD (M.), Le problUme des attributs divins dans La doctrine d'al-AA'art et de ses

 premiers grands disciples, Beyrouth 1965.

 BRUNSCHVIG (R.), a Le Livre de l'ordre et de La d6fense s d'al-Muzant, publiM, traduit
 et annot6 par -, dans BEOIFD, t. XI (1945-46), pp. 145-196.

 BRUNSCHVIG (R.), Polimiques mMditvales autour du rile de Mdlik, dans al-Andalus,
 XV (1950), pp. 377-435.

 El' = Encyclopedie de l'Islam, 2e 6dition.

 AL-x;HIl;, K. al-baydn wa-l-tabyfn, le Caire 1948-9/1367-8.
 GOLDZIHER (I.). Die Zahiriten, ihr Lehrsystem und ihre Geachichte, Leipzig 1884.
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 GERARD LECOMTE

 S'il est possible de parler du K. muhialif al-hadli d'Ibn Qutayba
 sans se r#ef'rer, sauf exception, aux autres ouvrages de cet auteur
 'tant donne le caractere tr'es particulier de ce traite' dans I'oeuvre
 du grand polygraphe 'abb5side, ii nous est apparu qu'il 'tait
 difficile d'utiliser le K. ihlildf al-hadl d'al-SHfi' en faisant
 abstraction des autres ouvrages de ce dernier, et notamment
 de la Ris&la et du K. al-umm. Pour celui-ci toutefois, l'usage
 exhaustif qu'en a fait M. Schacht dans ses Origins of Muham-
 madan Jurisprudence, ainsi que des sections autonomes qu'il y
 distingue sous les titres de ( trailes I 'a IX (') nous a en r6gle
 generale dispense' de recourir 'a I'original, dont le depouillement
 'etait d'ailleurs hors de mesure avec notre propos.

 IBN 'A3D RABBIHi, K. al-'iqd, 7 vol., Le Caire 1367/1948-1372/1953.
 IBN AB? YA'LR, Tabaq&t al-Ijandbila, Damas 1350.
 IBN FAR1ON, al-Dtbd# al-mudahhab ft ma'rifa a'ydn 'ulam&' al-madhab, le Caire

 1351.

 IBN IJA6AR AL-'ASQALkN1, K. lisdn al-mtz&n, 2 vol., Haiderabad 1329-1131.
 IBN JUALLIKiN, K. wafaydi al-a'ydn, 6 vol., le Caire 1948.
 IBN MAN;OR, Lisdn al-'Arab, 15 vol., Beyrouth 1955-1956.
 IBN AL-MUQAFFA', Risdla ft 1-Sa4dba, dans Rasd'il al-bulaol', bd. KURD 'ALI,

 le Caire 1331/1913.
 Ibn Qutayba = LECOMTE, Ibn Qulayba...
 IBN QUTAYBA, K. mubtalif al-hzad1t, le Caire 1326.
 InN QUTAYBA, K. al-Ai'r wa I-Au'ard', 2 vol., le Caire 1364.
 IBN QUTAYBA, K. 'uyin al-aizbdr, 4 vol., le Caire 1925-1930.
 I.tildf = AL-giFI'I, K. i4lildf al9hadtt.

 LAOUST (H.), Essai sur les doctrines sociales et politiques d'... Ibn Taymiyya, le
 Caire 1939.

 LAOUST (H.), La profession de foi d'Ibn Batta, Damas 1958.
 LECOMTE (G.), Ibn Qutayba, 1'homme, son cuvre, ses idWes, Damas 1965.
 LECOMTE (G.), Le Trails des divergences du had[t d'Ibn Qulayba, trad. aanot6e du

 K. mu4lalif al9had1t, Damas 1962.
 Mubtalif, renvoie sauf indication contraire A la trad. = LECOMTE, Le TraiW...
 Muzant = BRUNSCHVIG, a Le Liure de l'ordre et de la defense s..
 AL-NAWAWI, Sarh $a4ft Muslim, le Caire 1284.

 AL-SAFI'1, K. iftildf al-hadLt, en marge du K. al-umm, t. VII, le Caire 1325.
 AL-SAFI'1, Risdla, 6d. SiAKIR, 1e Caire 1940.
 AL-SAFI'i, K. al-umm, t. VII, le Cairo 1325.
 SCHACHT (J.), The Origins of Muhammadan Jurisprudence, 20 ed., Oxford 1959.

 WENSINCK (A. J.), The Muslim Creed, Cambridge 1932.
 YAQOiT, Iridd al-arib, 7 vol., Londres 1923-1931.

 (1) Origins, p. 338.
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 D'AL-FAFI'i A IBN QUTAYBA

 Enfin, nous avons constate qu'il n'etait pas sans int6ret de
 confronter les positions respectives d'al-Safi' et d'Ibn Qutayba
 avec celles du disciple du premier et contemporain plus age du
 second al-MuzanI, dont la methodologie propre a ete degagee
 par M. Brunschvig a l'occasion de l'edition/traduction de son
 K. al-amr wa-l-nahy, et n'est pas sans representer d'une certaine
 fagon un compromis entre les deux tendances.

 est naturel que des oppositions se soient manifestees tr

 II est naturel que des oppositions se soient manifestdes tr~s
 t6t en Islam sur quantite de points de doctrine. Mais tout se
 passe comme si le probleme n'etait pose clairement qu'a partir
 du moment oi des ecoles juridiques se constituent progressi-
 vement autour des grands docteurs du IIe/vIlIe et du IIie/Ixe
 siecles. Ce n'est pas par hasard qu'al-Safi'T lui-meme declare,
 precisement dans la Risala : Je constate que jadis comme
 aujourd'hui les gens de science divergent sur certains points de
 doctrine * (1).

 L'thfilaf d'al-Safi'i n'est pas le premier de ce titre. On signale
 avant lui d'autres traites d'ihtildf, en particulier celui du disciple
 d'Abu Hanifa, Abi Yisuf, auteur d'un K. ithildf Abl Hanifa
 wa-Ibn Abl Layla (3), dont la matiere se retrouve dans le
 K. al-umm d'al-Safi'I avec le commentaire de ce dernier (8).
 Mais il est interessant de noter que d'une fagon generale, les
 options d'Abi HanIfa et de ses disciples y sont rarement fondees
 sur le hadl, ce qui tendrait deja a montrer que si le hadti ne
 peut pas Atre totalement absent des preoccupations des
 * Irakiens , reputes * gens de ra'y >, il n'est pas a proprement
 parler, chez ces pred6cesseurs d'al-Safi'I, au centre du probleme.
 Ceci est d'autant plus frappant que lorsque le meme K. al-umm
 - ou plus exactement cette partie que M. Schacht isole sous
 le titre de Traite III (4)- expose les divergences entre Malik

 (1) Risala, ? 1671.
 (2) Le Caire 1357; v. Origins, p. 338, s. Treatise I; cf. aussi EI', I, 126-128,

 s. v. Abu Hantfa, et I, 168-169, s. v. Abd Yisuf (SCHACHT).
 (3) Umm, VII, pp. 87-150.
 (4) V. Origins, p. 338.
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 et al-Safi'I (1), la discussion se deroule toujours au contraire sur
 le terrain du hadif, dont les isndd-s sont syst6matiquement
 rapportes (').

 Goldziher (3) avait deja note qu'il semblait y avoir eu jusqu'a
 cette epoque en Islam deux courants en ce qui concerne les
 divergences d'opinion : un courant ancien et profond qui les
 reprouvait, et un courant liberal qui les admettait. II paraft
 assez naturel en effet que ces deux tendances aient pu coexister,
 car elles correspondent a deux penchants essentiels de l'esprit
 humain.

 De fait, il est amplement montre dans les Origins (4) que
 jusqu'au milieu du IIe / vie si6cle, dans cette periode que
 M. Schacht appelle celle des , anciennes ecoles >, I'ibtildf est
 l'objet de la reprobation generale, tant de la part des juristes
 d'obedience traditionnelle que des # gens du kaldm *. II n'est pas
 jusqu'a Ibn al-Muqaffa' (5) qui n'ait mis en garde son souverain
 contre les fautes qu'il risquait de commettre du fait des diver-
 gences d'opinion entre les docteurs.

 Mais a partir du milieu du IIe/vIIIe si6cle, les deux tendances
 en question paraissent se concilier assez harmonieusement et
 ingenieusement sous l'influence systematisante des premiers
 grands chefs d'ecoles medinois et irakiens (6).

 Al-Safi'i pour sa part reconnalt que les divergences doctrinales
 (ibtilaf) sont le corollaire necessaire de l'initiative doctrinale
 individuelle (igtihdd), mais lorsqu'il s'agit de definir les domaines
 ou l'ihtilaf est licite, par opposition avec ceux oii il est prohibe,
 il faut reconnaitre que son attitude est encore fort reservee.
 Pour lui, Fl' ihtildf muharram > concerne , ce qui touche a
 une preuve existant dans le Coran ou exprimee par la bouche du
 Proph6te, et constituant une prescription textuelle explicite

 (1) Umm, VII, pp. 177-250.
 (2) L'existence de ces sections sur les ihtildfat dans le t. VII du K. al-umm

 explique probablement pourquoi le K. ibtildf al-hadlt a ete imprime en marge de ce
 volume. Une 6dition critique autonome serait d'ailleurs la bienvenue.

 (3) Zdhiriten, pp. 94-102.
 (4) p. 95 sqq.
 (5) Risdla fl-l-Sahaba, p. 126.
 (6) Origins, pp. 95 sqq.; cf. aussi Muslim Creed, pp. 104, 112 sqq.
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 D'AL-4AFI'I A IBN QUTAYBA

 (nass bayyin) (i). En revanche, declare-t-il, # pour ce qui est
 justiciable de l'interpretation (ta'wll) et de l'analogie (qiyds)...
 et aboutit a une doctrine plausible en vertu de la tradition
 (biabar) et du qiyas, je ne saurais dire que cela est assujetti a la
 m6me contrainte (yudaqqaq 'alayh) que lorsque la divergence
 touche a une prescription textuelle * (2).

 Non seulement cette distinction reste encore entouree d'eviden-

 tes precautions oratoires, mais il est a remarquer qu'elle ne
 coincide pas dans son principe avec celle qui deviendra classique
 entre les < points fondamentaux du dogme - c'est-a-dire
 fondamentalement la theodicee - et les ( points de jurisprudence
 mineurs ,, celle qu'Ibn Qutayba identifie a la distinction entre
 usal et fura' (3).

 Elle n'en refl6te pas moins une tendance conciliatrice qui
 tranche sur les positions rigoristes pretees aux anciennes ecoles.

 C'est probablement au credit de cette nouvelle tendance qu'il
 faut mettre ce temoignage du Bayan d'al-IGahiz (4), qui se
 retrouve d'ailleurs en des termes fort differents dans les 'Uyan
 d'Ibn Qutayba (5) et dans le 'Iqd d'Ibn'Abd Rabbih (6), of l'on
 voit al-Ma'mun amener un renegat a resipiscence en lui demon-
 trant que les divergences sur les cas d'espece de la gari'a sont
 sans gravite, mais sont au contraire un allegement pour le
 croyant, et que par ailleurs les divergences apparemment plus
 profondes sur l'interpretation du Coran et du hadi ne prejugent
 en rien de l'accord profond de la Communaute sur le fond du
 probleme (asl al-habar).

 Cette presentation encore fruste de la question de l'ihtildf se
 trouve precisee et affinee sous l'influence des speculations
 mu'tazilites relatives notamment au statut du croyant.

 (1) Risala, ? 1674.
 (2) Risdla, ? 1675.
 (3) Multalif, ? 25.
 (4) III, p. 375.
 (5) II, pp. 154-155.
 (6) II, pp. 384-385.
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 A en croire al-Nawawi (1), al-5ahiz et Ishaq al-MawsilI
 auraient profess6 qu'il existe trois degres d'ihtilf : 1) les diver-
 gences sur la question de l'existence et de l'unicite du Createur
 dont la negation entralne le statut d'infidele; 2) les divergences
 a propos des attributs de Dieu et de Sa toute-puissance, qui
 relevent de l'heresie ; 3) enfin les divergences sur les cas d'espece
 de la jurisprudence (gart'a) qui sont au contraire une benedic-
 tion pour la Communaute.

 Cette distinction entre les differents plans d'application de
 l'ihbilaf et leur degre de gravite relative deviendra la doctrine
 sunnite, mais les subtilites mu'tazilites touchant la hierarchie

 des articles de la theodicee y passeront au second plan. Le
 Sunnisme consid6rera que l'ihtildf en relation avec les discussions
 theologiques en general est condamnable, et est cense avoir
 ete reprouve par le Proph6te lui-meme. II ne tolerera plus (2) que
 les divergences d'opinion en matiere juridique, qui relevent
 de la misericorde divine (rahma) et qui constituent la matiere
 d'une science parfaitement reconnue, celle de ' ihlildf al-fuqaha' (3).

 Cette science va consister pour les docteurs sunnites a reper-
 torier a des fins pratiques les points de divergence jurispruden-
 tielle qui separent les ecoles sunnites, primitivement rassembl6es
 autour de la personnalite d'un nombre assez imprecis de grands
 docteurs du IIe/vIIIe et du IIIe/Ixe si6cles bient6t ramene a
 quatre. La science de l'ihtildf dans le Sunnisme negligera
 deliberement les divergences sur les points fondamentaux
 du dogme, qui feront l'objet de recherches d'un tout autre
 ordre, du domaine de la science des firaq ou heresiographie.

 Ce que nous voudrions montrer dans les pages qui suivent,
 c'est que les rapprochements entre l'Iheildf al-hadti d'al-Safi'I
 et le Muhialif al-hadi d'Ibn Qutayba ne peuvent etre que for-
 mels : si la matiere traitee est la m6me, si les crit6res sont
 comparables, l'objet des deux ouvrages et la methode appliqu6e

 (1) Commentaire du Sahlh de MUSLIM, IV p. 91, cit6 dans Zahiriten, p. 101;
 nous n'avons pu consulter l'original.

 (2) Tout au moins jusqu'a la rehabilitation aW'arite, a laquelle une tres large
 fraction de l'opinion demeurera d'ailleurs r6fractaire.

 (3) Cf. Muslim Creed, pp. 112-113, ou est invoquee l'autorit6 d'un auteur
 tardif, AL-QARI' AL-HARAWI, m. 1014/1605, commentateur du Fiqh al-akbar II.
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 D'AL-SAFII A IBN QUTAYBA

 se distinguent precisement par le fait que le premier ressortit a
 la science juridique, alors que le second est un ouvrage de
 polemique ideologique axee sur des problemes d'usul al-din.

 Il est a peine besoin de faire remarquer que la position
 respective d'al-afi'i et d'Ibn Qutayba vis-a-vis du hadit est en
 principe semblable.

 II est notoire qu'al-Safi'T et ses emules font du recours a la
 Tradition prophetique en general une regle de plus en plus
 absolue dans l'elaboration juridique (1). Or certains de ses
 predecesseurs parmi les grands jurisconsultes consacres par la
 suite avaient eu des positions methodologiques beaucoup
 moins tranchees en ce qui concerne la Sunna du Prophete.

 Nous n'entrerons pas ici dans le detail de la methodologie des
 x anciennes ecoles ,, qui se trouve exposee dans les Origins
 (chap. 7). Nous rappellerons seulement que la Sunna, pour
 celles-ci, ne s'identifie pas necessairement a la Tradition prophe-
 tique. Dans les trois principales ecoles juridiques existant
 au debut du Ile/VIIe siecle, elle se caracterise par des traits sans
 commune mesure avec l'attachement au . hadit du ProphUte
 qui sera la marque des ecoles sunnites a partir d'al-Safi' :
 l'ecole < medinoise > s'attache a la ( pratique *, qui en arrive a
 se confondre jusqu'a un certain point avec l'opinion commune
 des savants reconnus - et non avec l'opinion des Anciens -, au
 point qu'al-Safi'I les accuse d'identifier leurs propres opinions a
 la pratique et a l'igma' (2); l'ecole irakienne) ne base pas
 essentiellement elle non plus sa Sunna sur les traditions du
 Prophete, et m8me lorsqu'elle invoque la < Sunna du Prophete *,
 on remarque en y regardant de plus pros qu'il s'agit simplement
 de la ((tradition vivante ) de l'ecole mise sous le vocable de

 celui-ci (8); enfin l'ecole , syrienne d'al-Awza'l, encore qu'elle
 ait davantage tendance a remonter au Prophete, a en definitive

 (1) Ct. ALLARD, Attributs, p. 108.
 (2) Origins, pp. 66-69.
 (3) Origins, pp. 73 sqq.
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 GERARD LECOMTE

 pour r6gle la , pratique continue des Musulmans depuis le
 Prophete, en passant par les quatre premiers califes et les
 Suivants, et corroboree par les docteurs * (1).

 En de nombreux passages des Origins, M. Schacht insiste sur
 le fait que la hierarchie methodologique des anciennes ecoles en ce
 qui concerne le recours au hadit aurait ete en realite inverse de
 celle qui deviendra sunnite apres al-Safi'i: la # tradition vivante )
 usage normatif de la Communaute, basee dans une large mesure
 sur l'opinion et le raisonnement individuels, se trouve mise
 retrospectivement sous le vocable des Suivants puis des
 Compagnons, puis du Prophete lui-meme, avant de se trouver
 consacree a ce titre (2). Les accusations de recours au ra'y, a
 l'opinion personnelle que se renvoient les ecoles d6s cette
 epoque, ne sont peut-etre que le reflet inconscient de cette origine
 < vivante ) de la norme juridique.

 Or la position d'al-Safi'I, qui se trouve au point d'aboutisse-
 ment de cette evolution, est tout a fait categorique, et plusieurs
 passages de l'Ihlildf montrent qu'il fait de l'acceptation en
 bloc du corpus de la Tradition prophetique un principe intan-
 gible. Ainsi declare-t-il a propos de ses adversaires : ( Bien qu'ils
 admettent une partie du hadi, ils empruntent, en refusant
 d'interdire (tahrim) la chair des animaux a crocs et la friction
 des chaussures, la voie de ceux qui rejettent le had[i en bloc,
 car des lors qu'ils utilisent une partie du hadit et en rejettent
 une autre qui est indiscutable et emane du Prophete, ils rendent
 caduque ('attala) meme la partie du hadit qu'ils utilisent (3).

 On ne saurait parler plus net : le hadit doit etre admis en
 totalite, et le rejet d'une partie 6quivaut a son rejet en bloc.

 Un autre passage, encore qu'il soit plus nuance, va cependant
 dans le meme sens : (( I s'est trouve en contradiction avec les

 Sunan a propos de ce que nous avons dit, et etait par la moins
 excusable que ceux qui font du rejet du hadit le fondement de
 leur doctrine... Ces derniers ont des arguments meilleurs que lui
 relativement aux points sur lesquels ils sont en contradiction ) (4).

 (1) Origins, pp. 70 sqq.
 (2) Origins, pp. 33, 58 sqq., 138, 156.
 (3) Ihtildf, p. 47.
 (4) Itilaf, p. 33.
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 Si cette derniere notation paralt accorder un point a ceux qui
 rejettent le hadti par principe, il est evident qu'il s'agit pour
 al-Safi' d'une simple constatation, et non d'une approbation,
 surtout si l'on s'avise qu'il s'agit des gens du kalam (1).

 Al-9Sfi'l est donc < le premier juriste a avoir defini la Sunna
 comme le comportement normatif du Proph6te, en opposition
 avec ses predecesseurs, pour lesquels elle n'etait pas necessai-
 rement rattachee au Prophete, mais representait l'usage tradi-
 tionnel, encore qu'ideal, de la Communaute, constituant la
 " tradition vivante ", sur le meme plan que la pratique coutu-
 miere ou communement admise> (2). S'il se croit neanmoins
 oblige de recourir aux traditions des Compagnons, generalement
 appelees dtdr (8) pour les distinguer du . hadil du Proph6te >,
 c'est par une # survivance inderacinable des methodes de la
 periode primitive , (4), et en tout cas selon une hierarchie
 qui place au premier rang des criteres methodologiques de
 fagon absolue la < Sunna du Prophete c, , car Dieu n'a confere a
 aucun humain par la suite ce qu'il avait confere au Prophete (6).

 A la suite d'al-Safi'i, Ibn Hanbal et les representants de la
 tendance dite .hanbalite manifestent encore s'il se peut
 davantage de respect pour la Tradition prophetique. On est
 meme cense, quelques lustres apres al-S fi'I, recruter parmi eux les
 extremistes du hadit, ceux qu'on appelle par derision ha?wiyya
 lorsqu'on n'est pas plus meprisant encore, et vis-a-vis desquels
 des hommes comme Ibn Qutayba, nonobstant leurs affinites
 hanbalisantes, eprouveront la n6cessite de prendre leurs dis-
 tances, sans pour autant les condamner sans appel (6).

 C'est precisement dans la ligne d'Ibn Hanbal, bien plus que
 dans celle d'al-Safi'i, que se tient Ibn Qutayba un demi-siecle
 apres ce dernier. Nous croyons l'avoir montre dans notre
 ouvrage sur cet auteur, en nous appuyant surtout sur son
 Muhlalif al-hadt.

 (1) V. Origins, p. 41.
 (2) Origins, p. 2.
 (3) Origins, p. 16; cf. I!itilaf, pp. 138 sqq.
 (4) Origins, p. 20.
 (5) Risdla, ? 326 et passim.
 (6) Cf. Mubtalif, ?? 108-109.
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 GERARD LECOMTE

 Or d'une certaine fagon, l'ecole d'Ibn Hanbal, et singuli6re-
 ment Ibn Qutayba, paraissent bien representer une forme de
 reaction par rapport a al-afi'T, puisqu'il semble bien que la
 Sunna englobe egalement pour eux la reference aux Compagnons
 et aux Suivants, sans qu'on pergoive nettement la hierarchie
 introduite entre ces divers types de donnees traditionnelles (1).
 Bien plus, on constate aisement qu'Ibn Qutayba admet beau-
 coup plus de donnees incontr6lables ou fantaisistes (2) qu'al-
 Safi'T, attitude que l'on pr6te deja a al-Awza'I (3), et qui n'affecte
 naturellement pas le respect particulier df aux traditions
 emanant du Proph6te.

 C'est dire qu'il faut s'attendre de la part d'Ibn Qutayba a un
 respect fideiste de la Tradition du Prophete et des Anciens
 encore plus accuse peut-etre que chez al-Sfi'l (4). De fait, ce
 respect transparalt dans toute son ceuvre, et notamment, nous
 l'avons dit, dans le Muhtalif, qui est une veritable d defense et
 illustration du hadli ,, comme le sont a d'autres titres d'autres
 ouvrages, tels son (arib al-hadit et son Isldh galaZ A b
 'Ubayd.

 Ainsi, a un demi-si6cle de distance, al-Safi'i et Ibn Qutayba
 redigent deux ouvrages de titres voisins, visant a defendre la
 meme discipline contre ses adversaires. Nous nous proposons de
 rechercher leurs motivations profondes successivement sur le
 plan methodologique, c'est-a-dire celui des criteres mis en
 ceuvre dans chacun des deux ouvrages, sur le plan jurisprudentiel,
 celui des cas d'espece etudies, et enfin sur le plan dogmatique,
 celui des usul al-din, de fagon a tenter de determiner en quoi
 nos deux auteurs se distinguent, quels buts respectifs ils visent,
 et quels adversaires ils combattent.

 (1) Les ahl al-hadit sont aussi d6sign6s par Ibn Hanbal par l'expression synonyme
 ahl al-sunna wa-l-oamd'a wa-l-atar (LAOUST, Ibn Batta, p. 11 note 1).

 (2) V. Mufttalif, index des hadlt-s, s. vv. Animaux, Exorcisme, Genies, IJurafat, etc.
 (3) Origins, p. 70.
 (4) II est int6ressant de mentionner ici la position vis-a-vis du hadit d'al-Muzanf,

 m. en 264 / 878, et par consequent sensiblement contemporain d'Ibn Qutayba,

 14
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 La lecture du K. iblildf al-hadit donne un peu l'impression que
 les discussions sur les divergences du hadi fournissent a son
 auteur une occasion, sinon un pr6texte, pour mettre a l'epreuve sa
 methodologie. Celle-ci a 6te degagee methodiquement dans les
 Origins en fonction de l'ensemble de l'ceuvre et bien entendu
 surtout de la Risala (1). Sans perdre de vue cet expose, auquel
 nous nous refererons le cas ech6ant, nous nous en tiendrons

 pour les besoins de la cause a celui qui figure dans l'Ihtildf, ofi
 al-Sfi'I developpe une nouvelle fois sa hierarchie des crit6res
 de la science ('ilm):

 1) suivre le Coran;
 2) suivre la Sunna;
 3) suivre les propos des Anciens (qawl Salafind) dans la

 mesure od ils sont notoirement incontestes (Id yu'lam lahu
 mubalif) ;

 4) proceder par analogie a partir du Coran (qiyas 'ali Kitdb
 Alldh) ;

 5) proceder par analogie a partir de la Sunna;
 6) proceder par analogie a partir des propos des Anciens;
 7) enfin, et seulement si la methode analogique aboutit a des

 divergences, recourir a l'i#tihdd, qui est affaire individuelle,
 avec toute la prudence requise (2).

 Ces principes methodologiques debouchent tout naturellement,
 dans la perspective de l'ibtildf al-hadii, sur la question de l'abro-
 gation (nash) qui fait l'objet de developpements fort importants
 dans l'ensemble de l'ceuvre d'al-Safi'i, et en particulier dans

 encore que plus Ag6 que lui. M. Brunschvig note que chez lui a la tentative chore A
 tous les ahl al-hadlt de justifier des traditions courantes et importunes est un peu
 plus pouss6e que chez al-afii'I, (Muzant, p. 150). C'est sans doute qu'al-Muzanl
 est oblige de tenir compte de l'incontestable durcissement de l'attitude des gens du
 hadlt qui est intervenu a partir du debut du Ile / Ixe siecle. V. aussi plus bas les
 notes 1 p. 16, 3 p. 20, 2 p. 34.

 (1) Origins, p. 134, oI la hierarchie des sources est la suivante: Coran, Sunna du
 Prophete, atar, consensus, qiyas, ma'qil.

 (2) Ihtilaf p. 148; l'absence de l'igmd' dans ce programme, alors qu'il figure
 dans le programme expose a la note pr6c6dente, tient peut-8tre au fait qu'il n'entre
 que pour une faible part dans les methodes de selection du hadit developp6es dans
 l'Ihtildf. Au reste, on aura l'occasion de souligner ci-dessous la relative m6fiance
 d'al-Sfl'I a l'6gard de l'imad'.
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This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:13 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 16  GERARD LECOMTE

 l'I1,4ildf - beaucoup plus que chez Ibn Qutayba, par exemple,
 dont le souci, typiquement #lhanbalite a, est de sauvegarder le
 maximum de donnees traditionnelles, fussent-elles contradic-
 toires, voire absurdes (').

 Encore convient-il de remarquer que le nash, 95fi'ite est assu-
 jetti 'a des regles strictes - qu'elles soient parfois transgress6es
 de fagon flagrante par, al-S5fi'i lui-meme importe peu ici.

 Partant du principe de base qu'une donnee textuelle ne
 saurait 'tre abrogee que par une donne'e de meme nature (2),
 al-95fi'i exprime avec nettet'e une regle dont on verra qu'elle est
 en complet d6saccord - au moins formel - avec les principes
 hanbalites, et tout particulierement ceux d'Ibn Qutayba, 'a
 savoir que seul le Coran peut abroger le Coran; la Sunna
 n'< abroge ) pas le Coran, mais eventuellement l'explicite
 (ibdna) (3), le precise (mufassira) (4), le compl'ete (laba') (6) ou
 le # particularise)) (tahsis) (). Elle ne peut naturellement
 s'opposer a lui (7).

 (1) M. Brunschvig signale la reserve prudente d'al-Muzanl relativement au
 principe d'abrogation (Muzant, p. 151). Une fois de plus, cet auteur 6vite de
 s'attaquer de front au bastion traditionniste. V. ci-dessus, p. 14, n. 4.

 (2) Al-gay' yunsahu bi-mitlihi; Risdla, ?? 330, 609.
 (3) lflil&f, pp. 41-42.
 (4) Risdla, ? 314; cf. Origins, pp. 15-16.
 (5) Risdla, ? 314.
 (6) La question du tabstI est d6velopp6e dans Origins, pp. 56 sqq. Ii s'agit d'une

 m6thode originale d'harmonisation des textes qui a W tout sp6cialement d6velopp6e
 par al-SHfi'. Elle est bas6e sur l'opposition entre le g6n6ral ('dmm, gumla, mujmal)
 et le particulier (friss, dont le synonyme r6v6lateur est pr6cis6ment mufassir), et
 pose en principe qu'une r6gle g6n6rale expos6e en termes g6n6raux peut s'appliquer
 A un cas d'espkce lorsqu'elle se trouve a sp6cialis6e r par un autre texte (Iltildf,
 p. 321 ; Risdla, ?? 179 sqq., 53 sqq., 575). Elle vaut aussi bien pour le Coran (Risdla,
 ?? 53 sqq.) que pour la Sunna (Risdla, ? 575). Mais le sens a g6n6ral x dolt Atre
 consid6r6 comme a exot6rique ($dhir) et de stricte obligation (zatm) v (V. Muzant,
 p. 147 et p. 164 note 6).

 II est int6ressant de noter que ce principe est pour al-gdfl'1 directement 1i6 A
 des considerations de rh6torique (baydin; Risdla, ?? 104-178), et que I'aptitude d'un
 propos g6n6ral A la sp6cialisation est pour lui une caract6ristique privil6gi6e de la
 langue arabe. P. ex. Risdla, ? 575 : aLe Proph6te est arabe de langue et d'habitat;
 ii peut donc prof6rer un propos g6n6ral exprimant une idWe g6n6rale, ou un propos
 g6n6ral exprimant une idWe particuli8re, comme je I'ai expos6 plus haut au sujet du
 Coran et de la Sunna .

 (7) Risdla, ?? 206-207.
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 D'autre -part, en vertu du meme principe, le Coran n'abroge la
 Sunna que s'il existe, en marge du Coran, une Sunna prouvant
 explicitement (lubtn) que la premi'ere est abrog6e (1).

 Ceci se trouve confirme par la d6finition que donne al-Sgfi'I
 du double r6le du Proph'te en tant que lh'gislateur : # Dieu a fait
 de Son Prophete le d'positaire (mawrdi') de l'explicitation
 (ibana) de ce qu'il impose 'a Ses creatures dans Son Livre>;
 d'autre part, la Parole du Prophete doit 'tre respect'e < s'il n'y
 a pas dans Son Livre (= le Coran) de disposition scripturaire
 concernant ce qu'Il impose par la bouche du Proph te * (2).

 Ii est clair que ces dispositions impliquent entre les deux
 types de donnees scripturaires une hi'erarchie beaucoup plus
 accusee que dans la methodologie d'une partie de l'e'cole
 hanbalite, ofi I'abrogation du Coran ou de la Sunna semble bien
 en principe pouvoir intervenir de fagon r'ciproque, ce qui est le
 corollaire de la position fide'iste de l'"eole vis-a-vis du hadTf.
 C'est sans doute en milieu traditionniste qu'est ne le propos
 #al-Sunna q@diya 'ala 1-Kilab ); c'est en tout cas en milieu
 hanbalite qu'il a U6 regu avec le plus de faveur, meme s'il
 devait faire l'objet de correctifs parfois embarrasses (a).

 Puisqu'il s'agit ici de confronter les positions d'al-95fi'I et
 d'Ibn Qutayba, nous rappellerons que ce dernier, en un endroit
 au moins, se referant d'ailleurs a I'adage en question, admet
 expressement et sans ambiguit~ l' Fabrogation) (nashz) du
 Coran par la Sunna (4).

 A vrai dire, malgre cette declaration categorique, on observe
 en y regardant de plus pr6s que le nash d'Ibn Qutayba s'apparente
 beaucoup plus ' l'ibana ou au lafsTr d'al-SIfi'I qu'a l'abrogation

 (1) Risdla, ? 330; Ifttildf, p. 49.
 (2) Ihtildf, p. 3.
 (3) L'auteur de cet adage serait Yahy& b. AbI Katlr, m. vers 130 / 748, c6l6bre

 traditionniste, autorit6 tr6s appr6ciee d'Ibn Hanbal; cf. LAOUST, Ibn Bat!a, p. 32
 et notes 2 et 3.

 (4) Muhflalif, texte p. 245 : Kgdza an yunsaha l-Kitdb bi-l-Sunna... fa-yakiinu
 1-mansihlz min kaldm Alldh alladt huwa Qur'dn bi-ndsih min wahy Alldh alladt laysa
 bi-Qur'dn u = trad. ? 216 a : Ii est 6galement admissible que le Coran soit abrog6
 par ja Sunna... Ainsi, la Parole de Dieu qui est Coran peut se trouver abrog6e par
 la RWvNlation de Dieu qui n'est pas Coran i.

 2
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 proprement dite (1). Si l'on tient compte d'autre part du fait
 qu'al-Safi'i est loin de reconnaltre dans la pratique l'autorite
 supreme du texte coranique qu'il pr6ne dans sa methodologie (2),
 on s'apergoit qu'il y a loin des principes a l'application, et que
 l'attitude des deux hommes est en fait beaucoup moins opposee
 qu'il n'y paralt.
 II reste que la position d'al-Sfi'i et celle d'Ibn Qutayba

 sur la question des rapports entre le Coran et la Sunna sont
 dans le principe assez nettement divergentes, et representent
 assez bien l'un des points de clivage entre ce qui deviendra la
 doctrine safi'ite et la doctrine hanbalite.

 Al-Safi'T expose ailleurs les regles concernant l'abrogation
 du hadit, abstraction faite de toute reference au texte coranique.
 Un hadqt pourra etre elimin :

 1) par une donnee traditionnelle d'allure historique (habar)
 remontant au Proph6te (3);

 2) par l'argument chronologique (waqt yadull 'aid anna
 ahadahumd ba'da l-dhar);

 3) par le rapport d'un temoin auditif direct (qawl man sami'a
 I-hadi) ;

 4) par la < notoriete generale > ('dmma) (4).
 I1 faut relever a cette occasion le relatif discredit dont al-

 Safi'I paralt entourer une source autrement fort respectee de
 I'ecole medinoise > devenue malikite, et du Hanbalisme, a

 savoir l'igmd' (consensus) (5). II semble evident en effet que la
 notion de 'amma est identique a celle d'i?ma', comme il appert
 de divers passages de l'ceuvre d'al-Safi' (6). L'igmd' vient donc

 (1) Cf. Mubfalif, ?? 216 d, 288 d, et notre Introduction, p. xxiii.
 (2) Origins, p. 135: ShAfl't paid lip-service to the overruling authority of the

 Koran, which he did not recognize in practice .
 (3) Cf. Risala, ? 324.
 (4) Ilbilaf, p. 57.
 (5) V. Origins, chap. 8, pp. 88 sqq.
 (6) P. ex. Risdla, ?? 1309 sqq.; cf. Origins, p. 15 of le mot 'amma d'Ibtilaf,

 p. 57, est traduit par the generality of the scholars *.

 18
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 en dernier lieu dans la hierarchie des principes exposee ci-dessus.
 Bien plus, nous avons fait remarquer plus haut que dans la
 liste des sources tiree de l'IhlzIldf (1), l'ig7md' que l'on attendrait
 normalement entre les rubriques 3 et 4 ne figurait meme pas (2).

 II est possible de voir dans cette m6fiance vis-'a-vis de l'ig'ma'
 telle qu'elle se dc'ele dans l'Ihdildf, une confirmation de la
 constatation de M. Schacht, qui, etudiant le d'veloppement
 chronologique de la notion d'i#md' ' travers les ecrits d'al-
 wfi'T, observe qu'apres avoir partage vaille que vaille la concep-
 tion des anciennes ecoles - laquelle, avec des nuances, identifie
 l'ig'md' au consensus des savants reconnus - celui-ci devient
 de plus en plus defavorable 'a l'ijfmd' en tant que source de la loi (3).
 II faut se souvenir 'a ce propos que l'IhfiluIf est vraisemblable-
 ment le dernier ouvrage d'al-kfi'i (4). En tout 'etat de cause,
 meme en faisant abstraction de cet argument chronologique,
 il est certain que la doctrine du grand juriste relativement '
 l'ig'md' est toujours restee assez floue (6), et que l'ifm&' joue dans
 son syst6me un rOle plus modeste que la Sunna (6).

 Ainsi, la Sunna est de toute faSon superieure 'a F'i#md' dans le
 systeme E;Bfi'lte. Or une telle doctrine est en opposition compl6te
 avec celle qu'Ibn Qutayba exprime en un endroit (7) en ces
 termes : # La ve'rit'e s'affirme chez nous par l'iffmd' beaucoup plus
 que par la tradition (riwdya) >, qui represente plut6t une tendance
 m5likite, et qui sera, avec des nuances, retenue par une partie
 du Ijanbalisme (8).

 Nous prenons ici derechef Ibn Qutayba en flagrant delit de
 reaction par rapport ' al-95fi'i. Si l'on admet le processus
 evoque plus haut, le consensus aurait precede chronologi-
 quement la Sunna en tant que source de la loi dans les ( anciennes

 (1) Ci-dessus, p. 15; of. Ifzlitdf, p. 148.
 (2) v. ci-dessus p. 15; v. aussi Risdla, ? 1817, oii l'igmd' figure li sa place

 entre les sources scripturaires et le qiyds.
 (3) voir BRuNScHVIG, Polimiques, pp. 391-394, sur i m6flance d'al-sfifl'I B

 I'6gard de l'i#md' m6dinois.
 (4) Origins, appendice I, p. 330.
 (5) Cf. Risdla, ? 1309-1320.
 (6) Cf. Origins, p. 2.
 (7) Mufttalif, ? 288.
 (8) Ibn Qutayba, pp. 254-255; cf. LAOUST, Ibn Tagmigga, p. 239. - voir apud

 BRUNSCHVIG, Polimiques, pp. 407-411, un remarquable exemple de d4fenee et
 illustration de I'i#md' mflikite chez le cadi 'IyAi.

 19
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 ecoles ), la Sunna n'6tant meme d'une certaine fagon que
 I'emanation du consensus, lequel n'etait autre que I'adhesion
 des docteurs 'a la <(tradition vivante ). Cet attachement '

 l'ig'md' aux depens de la Tradition leur est d'ailleurs vivement
 reproche par al-Sifi'i, qui les accuse de substituer l'ig'md'
 a la Sunna (1)

 Ainsi, nous trouvons une fois de plus Ibn Qutayba en oppo-
 sition compl6te avec al-Sf'l sur le plan de la methodologie,
 puisque la position qu'il prend si categoriquement dans le
 Muhialif ' propos de la place de l'igmd' dans la hierarchie des
 sources se trouve coincider avec celle des ecoles primitives,
 condamn6e entre temps par al-Sgfi'l.

 II est superflu de rappeler que la m6flance d'Ibn Qutayba A
 I'egard des operations de 1'esprit de style philosophique en fait
 un adversaire d'clar' du raisonnement analogique (2), ce qui
 exclut ipso facto le qiyds de son systeme m6thodologique, et
 nous dispense de confronter sur ce point sa methode avec celle
 d'al-95fi'l (3).

 A ces crit6res fondamentaux de selection du hadit s'ajoutent
 chez al-Wfi'l d'autres considerations moins objectives, en ce
 sens qu'elles concernent non plus la lettre, mais l'esprit des
 textes, et ressortissent en derni6re analyse a l'igjlihAd. Al-Sgfi'I
 se demande en effet :

 1) si l'un des deux hadtI-s est plus proche de l'esprit du Coran
 (agbah bi-ma'nd Kitab Alldh)

 2) ou de l'esprit de la Sunna (aw bi-ma'na 1-Sunan);
 3) ou enfin plus conforme ' l'analogie (a?bah bi-l-qiyds).

 Ii est donc aise de voir d'apr6s les principes exposes entre
 autres dans l'Ihdildf(') que la methode de selection des donnees

 (1) Origins, pp. 42-43, d'apr6s K. al-umm, VII, pp. 254-262 = Traild IV.
 (2) Muilalif, Introduction, p. xxxiii; v. surtout ? 71.
 (3) LA encore, I'attitude du S&fl'ite al-Muzani est int6ressante A noter.

 M. Brunschvig remarque que ce dernier n'insiste plus sur le qiyds autant qu'al-
 S5fl'I, car wce proc6d& continue b tre mal vu de nombreux orthodoxes, stricts
 ahl al-hadit t (Muzant, p. 151; cf., p. 186 et note 1). V. ci-dessus notes 4 p. 14
 et 1 p. 16.

 (4) P. 148; v. ci-dessus p. 12.

 On
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 traditionnelles inauguree par al-Safi'I est foncierement basee
 sur le respect des textes, et accessoirement sur l'analogie et
 la critique subjective.

 Selon une terminologie qui deviendra classique, ses principes
 de selection se resument ainsi : un hadil ne pourra etre retenu
 que s'il est ( solide > (tabit), tout comme on n'accepte un temoin
 que si son honorabilite ('adl) est notoire. En revanche, si le
 hadit est ( inconnu > (mafhul) ou son transmetteur < suspect)
 (margub 'anhu), il sera considere comme nul et non avenu (1).

 II faut toutefois ajouter que l'elimination de la partie suspecte
 du donne traditionnel n'est pas le souci essentiel d'al-afi'I.
 Certes son attitude de principe a l'egard de la selection du
 hadil est une attitude dure, plus dure sans doute que celle d'Ibn
 Qutayba, et empreinte d'un grand souci de clarification. Cette
 tendance a la clarte, qui est d'un juriste, est marquee avec
 beaucoup de force par un propos d'allure anodine, mais qui
 nous semble lourd de consequences: il faudra se garder de dire
 sur le mode dubitatif : Telles etaient les choses, mais peut-etre
 (la'allahu) sont-elles abrogees >, car < nos adversaires sceptiques
 (ahl al-gahala) nous jetteront les traditions au visage au nom
 de ce "peut-etre" * (2). La meme idee se trouve exprimee sous
 une forme plus generale dans la Risdla (8): . Ce propos ne prouve
 rien d'autre que l'ignorance de celui qui l'a tenu, ou un doute
 (irtiydb) plus pernicieux que l'ignorance ).

 Mais les principes edictes pour reglementer le nash, ou invali-
 dation proprement dite d'un texte juge incompatible avec la
 doctrine, malgre l'importance apparente que leur confere
 l'ampleur des developpements les concernant dans l'Ihtildf,
 cedent en realite le pas au principe d'harmonisation. Ce dernier
 est invoque par exemple dans l'Ihildf (4) : ((Si deux traditions
 du Prophete [apparemment] contradictoires existent, et si
 l'on constate qu'elles peuvent etre conciliees eu egard aux
 circonstances, on doit le faire > et dans la Risala (6) : Nous

 (1) Itlilaf, p. 58.
 (2) Ibtilaf, p. 218.
 (3) ? 585.
 (4) P. 271.
 (5) ? 587.

 21
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 n'avons rien trouve emanant de la bouche du Prophete qui
 s'exprimat de [plusieurs] fagons [apparemment] divergentes,
 que nous n'ayons decouvert a l'examen un biais par lequel
 cette divergence devint caduque >.

 De fait, al-afi'I est loin de la tendance des anciennes ecoles,
 qui allaient jusqu'a poser en principe que deux traditions
 contradictoires s'eliminaient reciproquement, laissant ainsi le
 champ libre a l'analogie, a la < pratique >, voire a l'opinion
 personnelle non motivee (1).

 II est certainement beaucoup plus proche de celle d'Ibn
 Qutayba, qui cherche lui aussi a sauvegarder le plus grand
 nombre possible de donnees traditionnelles, fussent-elles appa-
 remment incompatibles (2). Mais il reste encore tres en dega
 de ce dernier dans le recours a des subtilites acrobatiques
 basees surtout sur la methode philologique, laquelle procure a
 Ibn Qutayba l'artifice d'une interpretation qui est loin de
 rester toujours proche de la lettre (3).

 II peut arriver - a vrai dire, assez rarement - qu'al-Safi'
 admette comme Ibn Qutayba (4) des alterations au hadit impu-
 tables au defaut de memoire d'un transmetteur : un mot outil

 oublie dans la transmission- une negation par exemple -
 suffit a mettre le critique en presence de deux versions rigou-
 reusement contradictoires du meme texte. La doctrine retenue

 par al-afi'i - qui coincide d'ailleurs avec la methode d'Ibn
 Qutayba, encore que ce dernier ne semble pas l'avoir erigee en
 principe - est que le hadi le plus complet est le seul a retenir,
 car < il implique une memoire plus fid6le (ziyddat hifz) que

 (1) Origins, pp. 47-48.
 (2) I1 taut remarquer l'insistance d'Ibn Qutayba a pr6server des donn6es

 mythologiques ou fabuleuses totalement d6nu6es de vraisemblance, auxquelles
 al-Safl'i ne s'interesse pas. Ii faut dire que le Mu'tazilisme, et notamment al-Ga.hiz,
 sont passes par 1a entre temps, et que ces traditions ) a la limite des burdfat sont
 Btudiees par Ibn Qutayba dans une perspective dogmatique, et non pas juridique.

 (3) Voir Ibn Qutayba, p. 274; cf. aussi pp. 292 sqq.
 (4) Ibn Qutayba, p. 270.
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 n'avait pas le transmetteur de [l'autrel version ) (1), ou encore
 parce que telle version ((est la plus complete, et comporte des
 complements par rapport aux autres)> (2).

 Mais ii faut dire que c'est I'a une des rares concessions d'al-
 95fi' Bi une critique tant soit peu subjective ou impressionniste
 qu'au contraire Ibn Qutayba cultive avec faveur. En particulier,
 ii tombe sous le sens - malgre de nombreuses affirmations
 reverentielles a 1'e'gard des ressources exegetiques de la langue
 arabe (3) - qu'al-S8fi'i ne fait pratiquement pas appel, tout au
 moins dans l'Ihtildf, "a la critique ( philologique)) du hadifj, alors
 que toutes les disciplines de la philologie sont mises a profit avec
 usure par Ibn Qutayba dans son Muhijalif (4).

 Faut-il rapprocher cette caracteristique de la me'thode
 d'al-95fi'i d'un trait biographique souvent reproduit, et qui
 culmine dans une notice de Ydqiit ? D'apr6s Ibn iHjallik5n (5),
 repris par Ibn Farhiin (6) et sans doute par d'autres, al-ggfi'i
 aurait acquis dans sa jeunesse chez les Hudayl l'ensemble de
 sa culture philologique : langue, po'esie, ahbdr, ayydm, gram-
 maire... Or al-Asma'I, dont les memes biographes affirment
 qu'il tenait 1'essentiel de ses connaissances en matiere de poesie
 hudaylite de ce meme Wfi'l, aurait rapport6e selon Yiqiit (7) le
 propos suivant de I'auteur de I'IfhilIf : ((N'apprends cela 'a
 personne parmi les gens du had1! : ils ne le supporteraient pas .

 Faut-il penser qu'al-95fi'l avait conscience du risque que
 faisait peser sur l'integrit'e du had[T 1'application des connais-

 (1) Ibtrildf, p. 213, bi propos de la r6p6tition, ou non, du raf' al-yadayn au cours
 de la Pri&re.

 (2) IhilIdf, p. 63, A propos de trois versions de la formule du taAahhud.
 Pour al-Muzani 6galement, le complet 1'emporte sur l'incomplet * (Muzani,

 p. 151).
 (3) lihilIf, p. 27 : a Le Coran est arabe, et le had[t en langue arabe, et ;'inter-

 prUte tout conform6rent aux ressources de la langue (md yahtamiluhu 1-lisdn), etc..
 Ibid., pp. 30-31 K Nous n avons entendu personne interpreter quoi que ce soit

 si ce n'est conform6ment aux ressources de la langue, qui sont d'exploitation
 licite, etc... s

 V. aussi dans Risdla les premiers chapitres sur le baydln, notamment ?? 127,
 134, etc...

 (4) Ibn Qutayba, pp. 271-272.
 (5) Wafaydt, III, pp. 305-310, ne 530.
 (6) Dtbdcg, pp. 227-230.
 (7) Mu'jam al-udabd', VI, p. 380; cf. IBN rQUTAYBA, Si'r, p. 635, note.
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 sances et des methodes < philologiques * en g6neral ? Ii serait
 sans doute temeraire de l'affirmer, d'autant qu'il lui arrive dans
 la Risala de sacrifier au commentaire lexicologique, parfois
 base sur des vers temoins (1), et qu'Ibn HiSam, toujours selon Ibn
 Farhuin (2), aurait considere al-Safi' comme une ( autorite
 en matiere de langue (hugga ft l-luga) (3). Mais il n'est pas
 interdit de voir la malgre tout une difference de temperament
 et de principes avec Ibn Qutayba, qui au contraire subordonne
 tout a la ( philologie ) et fait de celle-ci un 6lement de critique
 des textes d'importance primordiale, et dans son esprit irrefu-
 table, puisqu'elle lui permet de concilier des hadiT-s qui seraient
 inconciliables en vertu du nash afi'ite.

 Dans le meme ordre d'idees, un dernier point n'est pas sans
 temoigner lui aussi d'un temperament plus ouvert, chez Ibn
 Qutayba, aux faits linguistiques : nous croyons avoir montre
 ailleurs (4) qu'Ibn Qutayba reconnaissait implicitement, a la
 suite d'Abii 'Ubayda, une origine etrang6re a un nombre non-
 negligeable de vocables coraniques, sans parler de prises de
 position d'une souplesse inattendue en mati6re de traduction
 du texte sacre (5). Comparee aux affirmations peremptoires
 d'al-Safi'I qui declare : (L'ensemble du Coran a ete revele
 exclusivement en langue arabe # (6), et encore: ? II n'y a rien
 dans le Coran qui ne soit en langue arabe (7), l'attitude
 d'Ibn Qutayba vis-a-vis de ce probleme apparalt etonnamment
 liberale.

 On voit donc combien les principes methodologiques appliques
 a la critique des textes respectivement par al-Safi'l et Ibn
 Qutayba classent ces deux auteurs dans des categories intellec-
 tuelles differentes.

 (1) P. ex. ?? 106-110; v. aussi les index 6 et 7 de la Risala, pp. 655-662, concer-
 nant les 6lements de lexicographie contenus dans ce texte.

 (2) Dlbad, loc. cit.
 (3) Ce que nous reconnaissons volontiers : certains passages de la Risdla sont

 en effet d'admirables specimens de prose classique.
 (4) Ibn Qutayba, pp. 366 sqq.
 (5) Ibid., pp. 374-376.
 (6) Risala, ? 127.
 (7) Risala, ? 134.
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 Nous ne sommes pas loin de penser que les epithetes de
 conservateur , voire de reactionnaire qu'on applique
 traditionnellement a Ibn Qutayba pourraient bien prendre une
 resonance moins pejorative si l'on s'avisait que l'on renvoie
 ainsi inconsciemment a une p6riode od les docteurs de la loi
 n'avaient pas encore enferme la pensee arabo-islamique dans
 les cadres rigides de leurs systbmes.

 C'est qu'Ibn Qutayba, s'il merite a la rigueur l'appellation de
 faqih, n'a rigoureusement rien d'un homme de loi.

 *

 Nous croyons avoir montre ailleurs, en effet, que l'examen de
 l'oeuvre et de la carriere d'Ibn Qutayba permettait a bon droit
 de douter de ses dispositions de juriste. II est permis de penser
 qu'il occupa sa sinecure de DInawar pendant de longues annees
 comme un juge de paix de province plus esthete que magistrat (1).
 Au reste, il est etrange de constater que les deux traites de
 fiqh qui lui sont attribues par quelques biographes n'ont jamais
 6te, selon toute probabilite, entre les mains de quiconque, et
 qu'en tout etat de cause, ils ont actuellement disparu (8).

 Enfin, ce n'est pas en juriste qu'il examine dans son Mubtalif
 les problhmes poses par les divergences du hadi, meme lorsqu'il
 s'agit de cas d'espece.

 C'est a la lumiere de cette aveuglante constatation que prend
 tout son sens le jugement peremptoire de M. Schacht sur Ibn
 Qutayba (3) : L'interpretation qu'Ibn Qutayba donne des
 traditions est arbitraire et contrainte, et son raisonnement
 juridique vicieux et confus >.

 C'est en revanche bel et bien en juriste qu'al-Safi'i etudie les
 cas d'esp6ce poses par les hadit-s contradictoires.

 Les quelque soixante premieres pages du K. ihitildf al-hadT
 exposent la methodologie d'al-Safi'l. Les cas d'esp6ce n'y
 interviennent que pour illustrer un principe methodologique (4).

 (1) Ibn Qutayba, pp. 32 sqq.
 (2) Ibn Qutayba, pp. 154, 159.
 (3) Origins, p. 257.
 (4) P. ex. Ibtildf, pp. 17 sqq., sur le taux de la diya pour amputation, illustrant

 en fait la diff6rence entre ra'y et ijtihdd.
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 C'est seulement plus loin que l'on trouve des considerations
 proprement jurisprudentielles basees sur les memes materiaux
 que le K. muhjalif al-had4 d'Ibn Qutayba. Mais ii devient alors
 flagrant que 1'optique est totalement diffe'rente.

 D'abord, ii tombe sous le sens que le style d'al-SZfi'i est
 beaucoup plus technique, plus rigoureux que celui d'Ibn Qutayba
 dont les arguments, souvent au demeurant les memes, sont
 exprim's d'une faSon plus litteraire, voir parfois plus poetique.
 II est vrai que le fiqh n'est pas cens'e s'embarrasser de poesie, ni
 meme de litt'erature...

 Le meilleur exemple que l'on puisse trouver est sans conteste
 celui de la definition de la purete rituelle de l'eau (1), o i I'argu-
 mentation d'Ibn Qutayba - d'ailleurs briee - est basee sur la
 rhetorique des Arabes, alors que celle d'al-95fi'i, plus rationnelle,
 logiquement enchain'e, exploite deux hadit-s suppl'mentaires
 pour assurer la rigueur de la demonstration syllogistique (2)
 et fait meme appel 'a I'arithmetique (3).

 Il serait facile de multiplier les exemples de passages traitant
 du meme probl6me, ou plus exactement etudiant les memes
 donnees chez les deux auteurs, mais oii la demonstration d'al-
 95fi'l pr'sente un caract~re strictement juridique, dans sa
 rigueur et sa s'cheresse math6matiques, alors que celle d'Ibn
 Qutayba est beaucoup plus lAche, plus intuitive, moins sereine
 que celle de son predecesseur (').

 (1) Ihtildf, pp. 105-125 = Muf6talif, i? 329-330.
 (2) Ibn Qutayba exploite les deux hadlt-s suivants : 1) Rien ne saurait rendre

 1'eau impure. 2) Lorsque la quantit6 d'eau atteint deux jarres, elle ne saurait
 6tre po1lu6e.

 Al-SWI'1 ajoute les deux suivants : 3) Que personne n'urine dans 1'eau stagnante
 pour pratiquer ensuite le #usl dans cette mdme eau. 4) Lorsque un chien a bu dans
 un recipient, ii faut le laveir sept fois.

 (3) 11 s'agit du hadt:t Si la quantit6 d'eau atteint deux jarres, elle ne peut 6tre
 pollu6e . Al-gdfl'l d6clare K II s'agit des jarres de Hakr. Ibn Cluray1 a dit : I J'ai
 vu les jarres de Hagr : chacune d'elles contient deux outres, ou un peu plus... Les
 outres du Hig?z, jadis comme aujourd'hui, sont grandes... et lorsque la quantit6
 d'eau atteint cinq grandes outres, elle ne saurait Atre pollu6e. Or tel est le contenu de
 deux jarres, mesur6es A la jarre de Hakr...' (IEtildf, p. 109).

 (4) Quelques exemples : question du mash, Muftalif, ?? 69, 288 b = JlltiIdf,
 pp. 203-207; question du raf'al-yadayn, Mufialif, ? 66 = Ilztildf, p. 211; question
 de la Auf'a, Mufjlalif, ?? 257 sqq. = Ibtildf, p. 258; etc...
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 II arrive naturellement que les conclusions des deux auteurs
 concordent, precisement lorsque Ibn Qutayba se place occasion-
 nellement, accessoirement ou provisoirement sur le plan juris-
 prudentiel: ainsi, les considerations sur le caractere facultatif du
 jeine dans des cas determines (1), sur l'abregement de la Priere
 en cas de danger (2), sur la validite de la Priere lorsqu'une
 femme est presente (3), ou sur la liceite de la chair du lezard (4).

 Sur tous ces points, si la demonstration est quelquefois
 differente, on constate aisement que la solution juridique est la
 meme chez les deux auteurs.

 Mais le point important est que dans la plupart des cas, si
 al-afi'i s'en tient au plan juridique, Ibn Qutayba depasse
 largement ce dernier pour emerger sur des plans plus eleves,
 celui de la a theologie ) ou plus exactement des usil al-din, voire
 celui de la politique, lorsque ce n'est pas simplement sur le plan
 de l'humain. C'est dire que le propos d'Ibn Qutayba n'est que
 tres accessoirement juridique, mais bien plut8t et a peu pres
 constamment dogmatique.

 Nous avons selectionne ci-dessous plusieurs exemples oi il est
 aise de voir que la confrontation de l'argumentation d'al-Safi'i
 et de celle d'Ibn Qutayba fait apparattre un decalage certain, le
 second se trouvant en quelque sorte deboucher sur des problemes
 plus vastes que le premier , qu'ils soient # theologiques *, ethi-
 ques, politiques, ou meme d'un ordre juridique plus general,
 c'est-a-dire en derni6re analyse d'un degre plus eleve dans
 l'echelle des valeurs humaines.

 Le hadit rapporte deux celebres histoires d'adult6re dans
 lesquelles le Prophete aurait ete pris pour arbitre, mais aurait
 ordonne des sanctions differentes. Cette affaire est traitee par
 al-Safi'i (6), aussi bien que par Ibn Qutayba (6). Or non

 (1) Ihtilaf, pp. 78 sq. = Muhtalif, ?? 273-274.
 (2) Ihtildf, pp. 67 sqq. = Muhtalif, ?? 216 d, 288a.
 (3) Ihtilaf, p. 164 = Muhtalif, ? 201.
 (4) Ihtildf, p. 149 = Muttlalif, ?? 293 sqq.
 (5) Ihfilaf, p. 251.
 (6) Muftalif, ?? 133 sqq., 209 sqq.
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 seulement la forme est differente, mais les conclusions des deux
 auteurs se situent sur des plans distincts. Pour al-Sfi'i, les
 traitements differents appliques au fornicateur - bannissement
 - et a la coupable - lapidation - se justifient par le fait que le
 premier etait bikr, et la femme /ayyib. II s'agit donc bien d'un
 raisonnement purement juridique, d'oi il ressort qu'a telle
 categorie de coupable s'applique telle sanction specifique (1).

 En revanche, c'est la reference au Livre (kitdb) de Dieu qui
 suscite l'interet d'Ibn Qutayba dans cette affaire. En effet, ni
 la lapidation, ni le bannissement ne sont stipules dans le Coran,
 mais le Prophete est cense avoir declare a cette occasion :
 <Je jugerai votre affaire conformement au "kitab " de Dieu . Ce
 qui fournit a Ibn Qutayba l'occasion de montrer que le mot
 kildb peut fort bien ne pas s'appliquer au Coran, mais aux
 prescriptions (fard) non-coraniques. En d'autres termes, il
 aborde ici le probleme de la nature de la Revelation, voire celui
 de l'integrite du texte coranique.

 En outre, le probleme de l'aveu quadruple etant mis en cause,
 puisque le Prophete aurait dans un cas prescrit la sanction apres
 un seul aveu, et dans l'autre - celui de Ma'iz b. Malik - attendu
 quatre aveux successifs avant de l'appliquer, on trouve dans Ibn
 Qutayba un developpement relevant beaucoup plus de l'ethique
 sociale que du droit : Ibn Qutayba declare qu'en l'occurrence,
 si le Prophete , s'est detourne de Ma'iz quatre fois de suite,
 c'est en realite parce qu'il lui repugnait pour s'etre accuse de
 fornication, et avoir ainsi arrache le voile, et non parce qu'il
 voulait qu'il avouat quatre fois de suite. II voulait aussi apaiser
 sa conscience dans cette affaire, et savoir si c'etait vrai, ou s'il
 n'etait pas possede d'un genie , (2). Le Prophete aurait declare
 par ailleurs : , I1 est temps pour vous d'en finir avec les peines
 legales fixees par Dieu: celui d'entre vous qui commettra cette
 malproprete, qu'il se cache derriere le voile de Dieu, car s'il
 en est un qui nous ouvre sa page, on lui appliquera la sanction

 (1) Le meme probl6me est abord6e plusieurs reprises dans la Risala (?? 378-382,
 686-695), of il est facile de voir que la demonstration concerne exclusivement
 l'exercice du qiyds juridique; cf. Origins, p. 106.

 (2) Mubfalif, ? 210.
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 prevue par le livre (kitlb) de Dieu , (1). En d'autres termes:
 * Malheur a celui par qui le scandale arrive >.

 On ne saurait mieux laisser entendre qu'au dela de l'applica-
 tion rigide des textes, le Prophete a ete le premier a recommander
 une application des peines qui tint compte de leurs repercussions
 sociales. Nous sommes loin de la mathematique jurisprudentielle
 d'al-Safi'I, telle qu'elle s'exprime en tout cas dans le passage
 correspondant du K. ihlilaf al-hadit.

 Le sort des non-combattants n'a pas ete sans attirer l'attention
 des theoriciens de la guerre sainte, encore qu'il y ait toujours
 eu loin, la aussi, de la theorie a la pratique, ce qui explique des
 propos contradictoires pretes au Proph6te oiu a ses Compagnons,
 que les specialistes de l'ihlilaf ont evidemment eu a concilier.
 Lorsque al-Safi'i aborde le probl6me du meurtre des femmes et
 des enfants des infideles (2), c'est pour definir en juriste les
 responsabilites et les sanctions eventuelles, et distinguer le
 meurtre par faits de guerre, qui n'entralne ni offrande compen-
 satoire (kaffdra), ni talion (qawad), ni reparation solidaire
 ('aql), de l'homicide accidentel, pour lequel le Coran prevoit un
 bareme detaille (8).

 L'argumentation d'Ibn Qutayba a propos du meme pro-
 bl6me (4) porte sur la notion de fifra, ou disposition naturelle
 des hommes a embrasser l'Islam (): si le Prophete a recommande
 d'epargner autant que faire se peut les femmes et surtout les
 enfants des Polytheistes, c'est, declare-t-il, parce qu' il y en aura
 peut-etre qui deviendront de bons Musulmans , (6).

 (1) Ibid.
 (2) Risdla, ?? 823-837.
 (3) IV, 92.
 (4) Mubtalif, ?? 289-290.
 (5) Telle semble Btre au moins l'interpr6tation de la notion de fitra par Ibn

 Qutayba; Muhtalif, ? 166.
 (6) La question de la fifra est le seul point du a Livre de l'ordre et de la defense x

 (pp. 192-193) ou al-MuzanI semble vouloir aborder un probleme dogmatique
 (Muzanf, p. 149). Mais M. Brunschvig remarque : On pourrait s'etonner de voir
 (ce hadlt de la fitra) discut6 dans un travail sur les usil al-fiqh... Mais il apparaltra
 bient6t comme lie a une question de fiqh, oi il s'agit effectivement d'ordre et de
 defense ,. La encore, le Sffl'ite al-MuzanI se montre plus juriste que theologien.
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 Un autre exemple concerne le hadi du Prophete : < Le mort
 sera tourmente en raison des pleurs que le vivant versera sur
 lui ) (1). 11 s'agit pour al-Safi'i de savoir si 'A'isa etait en droit de
 pretendre que cette sentence concernait les infideles a l'exclusion
 des croyants, et il semble conclure par l'affirmative. Mais il
 paralt bien davantage preoccupe de la validation du propos de
 'A'isa - ce qui ressortit au nash - que du fond du probleme,
 qui releve de la question du qadar, comme l'a bien vu Ibn
 Qutayba. En effet, l'argumentation de ce dernier porte sur trois
 points, abondamment developpes : d'abord, la question du
 nash y est largement abordee, a grand renfort d'arguments
 stylistiques, et de confrontation de passages coraniques et de
 hadil-s. La conclusion d'Ibn Qutayba sur ce point est d'ailleurs
 diametralement opposee a celle d'al-Safi'i, puisqu'il declare en fin
 de compte qu'un hadit du Prophete ne peut etre refute sur une
 conjecture de 'A'isa (2). Mais cette opposition en quelque sorte
 formelle implique une divergence beaucoup plus profonde entre
 les deux hommes : I s'agit pour Ibn Qutayba de montrer que
 le hadit du Prophete, bien loin de s'appliquer exclusivement
 a l'infidEle, s'applique au contraire a tous les hommes, qui sont
 tous justiciables de l'epreuve de la tombe ('adab al-qabr) sans
 exception (3). La realite de cette epreuve se trouve d'ailleurs
 demontree en passant (4); il est vrai qu'elle est impliquee
 egalement par les options d'al-Safi'i, lequel n'avait sans doute
 pas encore a la defendre.

 Ainsi, la encore, le plan de la methodologie juridique se trouve
 depasse, et Ibn Qutayba debouche sur des considerations
 # theologiques ), en l'occurrence des questions d'eschatologie et
 de determinisme qui ne sont certes pas ignorees d'al-Safi'i,
 mais qui sont en dehors de l'optique de son Ihbildf (5).

 Le hadit : Le soleil se leve en meme temps que la come du
 Demon est classiquement exhibe par les docteurs lorsqu'ils

 (1) IBtilaf, pp. 266-269 = Mubtalif, ?? 279-280 m.
 (2) ? 280 m.
 (3) ?? 280 d-h.
 (4) ?280d.
 (5) Ibfildf, p. 126 = Mubtalif, ?? 142, 142, 163-164 h.
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 discutent de l'opportunite de deplacer l'heure de la Pri6re
 pendant les grandes chaleurs. Telle est bien en l'occurrence
 la perspective d'al-Safi' lorsqu'il etudie cette question, perspec-
 tive strictement < juridique ,, comme on peut en juger. Ibn
 Qutayba n'ignore pas l'aspect juridique du probleme (1), mais
 une fois de plus le depasse pour s'interroger sur la nature du soleil
 et de la lune (2), et sur celle du Demon (3), soulevant ainsi une
 gerbe de questions touchant a la cosmogonie, a l'anthropo-
 morphisme, a la demonologie et au statut des idoles.

 Pour un esprit rationnel, il n'est pas facile d'admettre que
 Dieu accorde a qui s'evertue (igtahada) et reussit une recom-
 pense double - ou decuple selon les versions - de celui qui
 s'evertue et echoue. En etudiant ce probleme, al-Safi'I cherche
 seulement a cerner le concept d'igtihdd pour les besoins de son
 systeme (4).

 Ibn Qutayba (6) souleve a cette occasion un ensemble de
 questions dogmatiques ressortissant au qadar : ( L'effort person-
 nel pour aboutir a la reussite n'est pas identique a l'effort person-
 nel conduisant a l'echec ; s'il en etait ainsi, les Juifs, les Chretiens,
 les Mages, les Manicheens se vaudraient; ... [or] derriere l'effort
 personnel de chaque individu se cache l'assistance divine >.
 C'est naturellement aussi le grand probleme d'ethique de la
 valeur respective de l'acte et de l'intention qui est en cause.

 II n'est pas indifferent de noter qu'a cette occasion, Ibn
 Qutayba s'appuie ouvertement sur la parabole des ouvriers de la
 vigne (6), ce qui constitue une sorte de paradoxe dans ce contexte,
 mais elargit singulierement le debat.

 En un autre passage, oi il question de la Priere que le Proph6te
 faisait dans un vetement (mirt) utilise par ailleurs par une de
 ses femmes en etat d'impurete, al-Sfi'i (7) examine le probleme

 (1) ?? 142, 146.
 (2) ? 142.
 (3) ?? 163-164 h.
 (4) Risila, ?? 1409-1420.
 (5) Mubtalif, ?? 177-180.
 (6) Matt., XX, 1-16.
 (7) Ibtilaf, pp. 272-274.
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 du vetement minimal exige pour la validite de la Priere, et
 conclut que le vetement en question, etant un linge de corps,
 peut servir eventuellement d'izdr. Au reste, pour lui, le problhme
 est depasse de son temps, puisque les modes vestimentaires
 ont change. Ibn Qutayba (1), qui n'ignore probablement pas
 lui non plus que la mode feminine a evolue, donne un regain
 d'actualite au probleme en l'examinant du point de vue de la
 purete rituelle. A grand renfort d'arguments philologiques et
 lexicographiques, il montre que le mirt n'est pas un linge de
 corps, mais un vetement de dessus, et qu'il ne pouvait pas
 avoir ete souille, ce qui en autorisait l'usage pour l'accomplis-
 sement de la Pri6re.

 II nous paraft que le point de vue d'Ibn Qutayba est a la fois
 plus general et plus actuel que celui de son devancier.

 Un dernier exemple est peut-etre plus typique encore de la
 difference de leurs propos respectifs.

 Ibn Mas'ud aurait reproch6 a 'Utman de n'avoir pas use de la
 tolerance (ruhsa) qui l'autorisait a ecourter la Priere de deux
 rak'a-s en une certaine occasion a Mina. Al-Safi' insiste en
 plusieurs endroits sur l'idee de tolerance en matiere de prescrip-
 tions rituelles, laquelle est un principe d'allegement et de facili-
 tation (taysir) parfaitement admis (2). Ibn Qutayba n'est pas
 en reste, et aborde lui aussi a maintes reprises la question du
 taysir et de la ruhsa, d'ailleurs sensiblement a la faveur de I'etude
 des memes hadlt-s (3). Mais en ce qui concerne l'affaire des
 quatre rak'a-s de 'Utman, elle est pour lui a mettre au compte
 des adversaires de ce dernier, c'est-a-dire essentiellement des

 Si'ites, qui recherchent tous les pretextes pour le disqualifier en
 tant qu'imam. (4). C'est donc bel et bien l'aspect politique de
 la question qui est retenu par Ibn Qutayba.

 (1) Muhtalif, ?? 201-202.
 (2) P. ex. Iftilaf, pp. 59-60 sur l'ablution; p. 67 sur l'abregement de la Priere

 en cas de danger ou en voyage; p. 78 sur le jefne facultatif; p. 137 sur la conser-
 vation de la chair des victimes offertes a l'occasion du pelerinage...

 (3) Mublalif, ?? 216 c-d, 273-274, 288a.
 (4) Muhtalif, ? 37 d.
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 II serait facile de multiplier les exemples pour montrer a quel
 point le style, le ton et les intentions sont discordants dans les
 deux ouvrages. Nous croyons toutefois que l'echantillonnage
 donne ci-dessus donne une idee assez fidele de l'ensemble.

 II reste a nous demander en fonction de quels facteurs la
 polemique autour du had[, du plan juridique, c'est-a-dire
 quelque peu academique ot elle se tient a l'epoque d'al-Sfi'i -
 ou tout au moins chez ce dernier -, passe sous la plume d'Ibn
 Qutayba sur un plan different, ou se rejoignent des preoccupa-
 tions humaines, religieuses sinon reellement (theologiques >,
 voire politiques, en un mot sur le plan ideologique.

 Les biographes ont probablement senti cette difference de ton,
 et l'ont parfois exprimee avec quelque aigreur. Nous choisirons
 ci-dessous trois temoignages qui dans leur diversite rendent assez
 bien compte de l'opinion des docteurs sur nos deux auteurs
 respectivement.

 Dans ses Tabaqdl al-fuqahd' al-?dfi'iyya (1), Abi 'Asim
 al-'Abbadi (2) considere al-Safi'i comme superieur a Abi Hanlfa
 et a M5lik, en ce qu'il est l'inventeur de la methodologie juridique
 (sannafa l-usil wa-band 'alayhd I-furi'), mais aussi en ce qu'il
 est plus exhaustif (ahwa!) dans les chapitres du fiqh.

 Le cadi Ibn Abl Ya'la (8) dans ses Tabaqdl al-Handbila (4)
 rapporte de son c6te un jugement sur al-Safi'i du disciple d'Ibn
 Hanbal, le celebre traditionniste Ab~u Hatim al-Rzi ( 6) : C'etait
 un faq[h qui ne connaissait rien au hadl )>.

 II est donc visible que ces deux autorites - comme d'ailleurs
 l'ensemble de l'opinion musulmane et de la critique orien-
 taliste - considerent al-Safi'i au premier chef comme un faqih.

 Or parmi les biographes d'Ibn Qutayba, il n'en est pas un a
 notre connaissance pour lui attribuer expressement la qualite de

 (1) Pp. 6-7.
 (2) M. 458/1066.
 (3) M. 526/1132.
 (4) Pp. 204-205.
 (5) M. 277/890.

 3
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 faqTh. Les appellations qui lui sont attribu6es le plus frequem-
 ment sont celles de 'dlim, de kdtib, d'ahbdri, voire plus tardi-
 vement de lugawi et de nahwl.

 D'un autre c6te, il est un jugement acerbe de l'Imam al-
 .Haramayn qui nous paralt excellemment resumer la tendance
 d'Ibn Qutayba, encore que nous le trouvions excessif : < C'est
 un polemiste impulsif (hafggam) qui s'attaque a ce qu'il connalt
 mal (waliu fimd Id yuhsinuh) > (1).

 Si l'on fait abstraction de la severite d'al-Guwaynl, qui tient
 a ce que l'analyse theologique d'Ibn Qutayba est encore fruste,
 et porte la marque des debuts de la theologie sunnite, la qualifi-
 cation de < polemiste >- par quoi il nous paratt possible de
 traduire haggadm - nous semble l'une des meilleures qui puissent
 s'appliquer a l'auteur du Muhtalif al-hadii.

 Les controverses debattues courtoisement et sans passion par
 al-Safi'l sont en effet bien depassees : propos des memes thMmes,
 Ibn Qutayba deploie desormais toutes les ressources d'une
 plume incisive, servie par un incontestable talent d'ecrivain,
 pour confondre des adversaires bien autrement dangereux
 que ceux auxquels s'adressait le grand juriste un demi-siecle
 auparavant. C'est que les detracteurs du hadtI, de leur c6te, ont
 fait ecole, et si les plus moderes d'entre eux continuent d'appar-
 tenir au Sunnisme, des positions de plus en plus extremes ont ete
 prises entre temps sur ce terrain, au point que la defense du
 hadTi s'identifie, a l'epoque d'Ibn Hanbal et d'Ibn Qutayba, a
 celle de l'Islam sunnite, sinon de l'Islam tout court (2).

 II faut s'attendre a ce que les contradicteurs d'al-Safi'i,
 comme lui juristes, se situent dans la tradition juridique de
 l'Islam tel qu'il se presente vers le milieu du IIe / IIIe si6cle.
 Or les sectes n'ayant pas pris encore a ce moment l'importance

 (1) Rapport6 par IBN HAdAR, Lisdn al-mlzan, III, p. 358; cf. Ibn Qulayba,
 p. 258.

 (2) Nous avons soulign6 plus haut (notes 4 p. 14, 1 p. 16, 3 p. 20) le fait qu'un
 Saf'ite de stricte obedience comme al-MuzanI, au IIe/lxe si6cle, est obligb par
 contre-coup de se rapprocher de la position des traditionnistes defendue par Ibn
 Qutayba.
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 politique qui sera la leur un siecle plus tard, et n'ayant pas
 encore de veritables assises dogmatiques, le seul fiqh qui existe
 est un fiqh que force est bien de qualifier de < sunnite, faute
 d'une appellation plus adequate. Ce fiqh, a l'epoque d'al-Safi'l,
 paraft bien n'etre encore represente sous sa forme la plus elaboree
 que par Malik et Abu Hanlfa, sans parler de leurs disciples
 respectifs. Le r6le d'al-Awza'i n'est pas non plus negligeable.
 II est notoire qu'al-Safi' se situe en jurisprudence assez nette-
 ment dans la ligne des disciples de Malik: il a ete forme a la
 Mekke et a Medine, et rapporte lui-meme qu'il a appris le
 Muwatfa' a l'age de dix ans - ce qui est, on en conviendra, une
 assez jolie performance (1).

 On pourrait donc penser que les juristes medinois restent a
 l'abri de ses critiques. II n'en est rien : s'il considere effectivement
 Malik comme son maltre, et appelle les Higaziens ses , compa-
 gnons *, il ne leur en reproche pas moins de delaisser l'exemple
 du Prophete pour la < tradition vivante * de leur ecole, comme le
 montre notamment la section du K. al-umm consacree aux

 , divergences entre Malik et al-Safi'i (s).

 Ses griefs contre al-Awza'I, que l'on peut trouver exposes
 indirectement dans le Traite IX (3), s'ils sont de meme nature que
 les precedents, semblent bien le tourmenter moins, peut-etre
 parce que ce dernier a une tendance plus marquee a remonter
 a l'exemple prophetique, comme nous l'avons indique plus
 haut (4), mais aussi sans doute dans la mesure oh son hostilite
 pour les Irakiens n'est pas sans lui attirer la sympathie d'al-
 afi'T (5). Ils sont d'ailleurs resumes en une page par M. Schacht (6)
 alors que les points de friction avec les Medinois occupent pres
 de cinq pages dans le meme chapitre (7).

 (1) Tabaqad al-Hanabila, loc. cit.
 (2) Umm, VII, pp. 177-250 = Traite III; cf. Origins, pp. 9, 12, 21 sqq.
 (3) == K. siyar al-Awza't, dans Umm, VII, pp. 303-336.
 (4) P. 12.
 (5) Origins, p. 10.
 (6) Origins, pp. 34-35.
 (7) Origins, pp. 22-27.
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 Mais il n'est pas indifferent d'observer qu'il faut pres de huit
 pages au meme auteur pour epuiser les points de doctrine
 (irakienne > qui suscitent la critique d'al-Safi't (1). II est rien
 moins que sur qu'une statistique aussi superficielle n'ait pas une
 signification profonde. II est facile de verifier en effet qu'al-
 Safi'i s'en prend le plus souvent aux jurisconsultes < irakiens >, a
 ceux qui seront dits plus tard < hanafites ), et auxquels sera
 attribue, peut-etre trop exclusivement, l'usage electif du ra'y
 en tant que critere methodologique (2).
 On sait de reste que le systeme safi'ite exclut le recours au

 ra'y, mais admet en revanche l'igtihdd, lequel doit toutefois etre
 manie avec prudence et en dernier ressort (8). Cette position
 apparalt entre autres dans la discussion du taux de la diya pour
 coups et blessures, ofi Abui Hanifa admet des taux varies en
 fonction, par exemple, de l'identite du doigt ampute (4). La
 doctrine safi'te est au contraire l'application d'un taux uniforme,
 conformement a un ecrit du Prophete qui aurait ete entre les
 mains des 'Amr b. Hazm.

 En realite, l'accusation de recours au ra'y ne reflete pas autre
 chose que le desaveu d'al-Safi'i et de ses emules pour la desin-
 volture, l'incoherence et l'absence de syst6me qu'ils pretent aux
 jurisconsultes d'obedience <irakienne ). Cette idee se trouve
 amplement confirmee par les difficultes que l'on eprouve a
 definir ce < terme technique ) de la methodologie juridique
 islamique.

 Mais outre cette mefiance bien connue vis-a-vis des methodes

 irakiennes en general, il ressort d'autres passages de l'Ihtildf
 o0 les contradicteurs sont nommement cites, qu'il s'agit bien
 d'Abi Hanifa et de ses disciples. On trouvera leur nom par
 exemple dans le long chapitre sur le revenu et le risque (al-
 hardg bi-l-daman), illustre notamment par le cas de la brebis dite
 muhaffala, celle qu'on evite de traire avant la vente pour tromper
 l'acheteur sur ses qualites laiti6res (5).

 (1) Origins, pp. 27-34.
 (2) V. p. ex. Mubtalif, ?? 59 sqq.
 (3) V. ci-dessus, p. 15.
 (4) Ibtildf, pp. 17-18.
 (5) Ihtilaf, p. 337: ? Abu Ilanlfa n'est pas de cet avis, pas plus que ses disciples .
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 En un autre endroit, le contexte permet de conclure que le
 maitre de l'adversaire pris a partie n'est autre qu'Abii Yiisuf
 * Cela ne veut rien dire d'autre que tu es son disciple (= celui
 d'Abii Yiisuf) * (1).

 Al-Sifi'I, dans l'Ihtildf, cherche A convaincre ses adversaires
 irakiens #cpar la personne interposee de son interlocuteur
 koufien* (2). Qu'il se montre moins conciliant encore dans
 d'autres ouvrages vis-a-vis d'eux renforce encore cette impression
 selon laquelle les principaux adversaires d'al-Sdfi'l se recrutent
 avant tout parmi les juristes de l'entourage d'Abti IHanifa(3).

 Le syst6me lhanafite * ne laisse pas d'etre 6nergiquement
 refute 'egalement dans le Muhjialif(4). Mais ii n'echappe pas que
 cette categorie d'adversaires est en derni6re analyse la plus
 inoffensive de celles qui sont combattues par Ibn Qutayba,
 lequel en a " des opposants autrement dangereux, pr6occup6s de
 tout autre chose que de jurisprudence. II est evident que lorsque
 Ibn Qutayba refute les Mu'tazilites, les H-jIiritites et les Si'ites de
 toutes tendances, des plus mod6res aux plus extravagants, c'est
 bel et bien sur le terrain des usiil al-dTn, et non plus de la metho-
 dologie juridique, ni "a plus forte raison des cas d'esp6ce qui
 l'interessent mediocrement.

 II faut toutefois le reconnaltre : les jurisconsultes proprement
 dits, irakiens ou autres, n'ont pas le privilege exclusif de s'attirer
 la refutation d'al-Sfi'I. Les # gens du kaldm# n'echappent pas
 non plus A ses critiques, et ils apparaissent plusieurs fois dans
 FIi1iladf sous cette appellation (5), qui semble bien designer

 (1) Ibtildf, pp. 120-121.
 (2) Origins, p. 10.
 (3) Les adversaires d'al-Muzanl sont les m8mes, et dans le mgme ordre, que ceux

 d'al-Sfl'1, comme le precise M. Brunschvig : i Sans doute (les solutions d'al-
 MuzanI) s'opposenl-elles ouvertement d plusieurs reprises h celle8 d'Aba 'Ianifa, mais
 c'est que les deux 6coles diff6rent sur de grands principes juridiques... Lorsqu'il y
 a d6saccord avec le milikisme... al-Muzani n'h6site pas non plus A mettre en avant
 la these s&fl'ite, mais le cas eat bien moins frdquenl a (Muzant, p. 149).

 (4) ?? 59-71; nous rappelons que Milik et al-Awz&'I ne sont cit6s - avec
 d'autres - dans le Mublalif qu'au titre de mu#1ahid-s respectables; Muftalif,
 Introduction, p. xix, ? 28.

 (5) Ibtildf, pp. 29, 33, 37, 218...
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 en fait des Mu'tazilites (1). Mais il est essentiel d'observer
 qu'il s'oppose a eux constamment sur le terrain des cas d'espce
 ou a la rigueur de la methodologie, tout au plus sur le plan plus
 general du respect diu a la Sunna du ProphUte, jamais sur le plan
 ideologique et dogmatique qui sera celui d'Ibn Qutayba.

 Enfin, il serait vain de chercher dans l'Ihlildf ou la Risala
 sans prejudice des autres ouvrages d'al-afi'i - des propos qui
 puissent etre reellement reconnus comme des refutations de
 doctrines i'ites (2). Or il est inutile de rappeler que le I'isme est,
 a c6te du Mu'tazilisme, la tendance la plus energiquement
 combattue par Ibn Qutayba (8).

 Ainsi, le rapport entre la critique du hadi et la polemique
 heresiographique n'apparatt pas encore dans le K. ibtilaf al-hadit
 d'al-SBfi'l, alors qu'il eclate en pleine lumiere dans le K. muhtalif
 al-had.t d'Ibn Qutayba un demi-si6cle plus tard. Le hadit s'est
 done revele apte a fournir des arguments dans des domaines fort
 differents, creant ainsi une unite entre les problemes religieux
 en Islam.

 La raison profonde de cette difference de perspective entre
 al-Safi'i et Ibn Qutayba ne nous paratt pas douteuse : c'est
 qu'entre temps, les arguties juridiques cultivees par les contem-
 porains du premier ont ete reprises a des fins tout ensemble plus
 intellectuelles et plus partisanes, avant tout par les Mu'tazilites,
 mais en general par les heresiarques de toutes tendances. Autant

 (1) C'est sur la foi du Mubtalif que M. Schacht identifle ces deux appellations;
 Origins, p. 41.

 (2) C'est au fond ce que M. Schacht reconnatt indirectement lorsqu'il declare
 A deux reprises : There is no trace of a bias in favour of shiite legal doctrines
 in the iraqian traditions from 'All (Origins, pp. 242, 262).

 Nous nous pla?ons ici naturellement dans la perspective dogmatique, qui
 s'int6resse essentiellement au probleme de l'imamat. Les quelques points abordes
 dans les Origins, chap. 9, Shi'a law, ne concernent que des probl1mes de jurispru-
 dence caracteristiques certes, mais mineurs du point de vue dogmatique.

 (3) Cf. Muftalif, Introduction, p. xvi ; Ibn Qutayba, pp. 309-317.
 Selon M. Brunschvig, si les K solutions toujours trbs nettement sunnites- d'al-

 MuzanI sont affirmees quelquefois pour combattre... des vues sf'ites ou mu'tazi-
 lites ?, c'est toujours tacitement (Muzanl, p. 149).
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 dire d'un mot que le kalam, qui en etait encore a ses balbutie-
 ments, a conquis ses lettres de noblesse, et qu'apres qu'il eut et6
 cultive par les sectes, les representants de la tendance commu-
 nautaire qui va devenir < orthodoxe ) commencent a s'y essayer,
 pousses par la necessite de lutter contre leurs adversaires avec
 les m6mes armes.

 Cette conclusion que nous tirons de la confrontation de l'ceuvre
 d'al-Safi'l et de celle d'Ibn Qutayba rejoint celle que M. Schacht
 exprime sous une autre forme en soulignant le fait que <(le
 processus d'islamisation n'alla pas jusqu'au bout chez les
 juristes >, qui < ne reduisirent pas d'emblee les rapports juridiques
 en termes de devoirs religieux et ethiques > (1). Ce n'est que
 plus tard que les considerations d'ordre religieux et ethique...
 tendirent a se fondre avec le raisonnement systematique > (2).

 C'est dire que le raisonnement systematique s'applique a
 partir d'un certain moment au dogme, et qu'a dater de l'instant
 oil se constitue une problematique theologique, elle se confond
 dans une large mesure avec la methodologie juridique (3). Et il
 est important de souligner que c'est le hadt qui constitue le trait
 d'union entre ces deux disciplines, lesquelles ne parviendront
 jamais a prendre une veritable et complete autonomie l'une par
 rapport a l'autre.

 A telle enseigne que l'histoire des idees est, elle aussi, un
 perpetuel recommencement. Le R. P. Allard note, a propos des
 grands representants de l'As'arisme au ive/xe et au velxie
 siecles: < D'ordinaire, les specialistes du had.t s'occupent
 tout particuliErement des questions juridiques et cultuelles que
 pose la vie de la communaute musulmane, et leurs recueils sont

 (1) Origins, p. 284.
 (2) Origins, p. 287.
 (3) Indirectement, M. Brunschvig conflrme cette fagon de voir a propos de la

 mbthodologie d'al-Muzanl : Les usuil al-fiqh, de par leur nature, pretent et ont
 prt6e au cours de l'histoire religieuse musulmane a certains rapprochements entre
 les rites que le fiqh appliqu6 ne permettait pas * (Muzant p. 150). C'est sans nul
 doute que les usul al-fiqh sont a la base de la problematique th6ologique, o0 toutes
 les ecoles sunnites se retrouvent, vaille que vaille, pour faire front contre les
 schismes.
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 les precieux auxiliaires des cadis et des muftis, voire des gouver-
 neurs et des souverains. Ici, le sujet choisi par BayhaqI met son
 traite (1) tout a fait a part; la perspective juridique y fait
 place a une perspective que l'on pourrait dire a la fois theologique
 et dogmatique * (2).

 Or la position pretee a al-Bayhaqi par le P. Allard par rapport
 aux # specialistes du hadi > qui l'ont precede est curieusement
 analogue a celle d'Ibn Qutayba par rapport a al-Safi'i.

 Peut-on en conclure qu'Ibn Qutayba represente deja une
 tendance pre-as'arite ? Sans aller, jusque la, il est indeniable
 que l'intervention du kaldm a notablement change les perspec-
 tives des hommes du hadi les plus ouverts. Si un syst6me
 theologique de compromis ne nalt pas encore sous la plume
 d'un Ibn Qutayba, c'est bien sur que sa formation est diametra-
 lement opposee a celle d'al-As'arI, mais aussi que les circons-
 tances ne sont pas encore favorables : les blessures ideologiques
 sont mal cicatris6es au milieu du IIIe/Ixe sihcle, et les docteurs
 sunnites ne peuvent pas encore s'abstraire de la rigidite reaction-
 naire imposee par la conjoncture politico-religieuse.

 Gerard LECOMTE

 (Paris)
 (1) Le K. al-asmd' wa-l-fifdt.
 (2) Attributs, p. 359.
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 THE PHILOSOPHICAL SIGNIFICANCE

 OF THE IMAM IN ISMA ILISM

 While the Sunnis believe in five pillars in Islam, the Isma'Ilis
 raise them to seven. Al-QadI an-Nu'man devoted the first
 volume of his famous book Da'd'im al-Islam to the description
 of these pillars and an elaboration of them. The first of
 these seven pillars, as al-QadI an-Nu'man mentions, is Faith
 (Tman). He also calls it walaya, which means allegiance or
 devotion. The other six are successively Ritual Purification
 (lahara), Prayer (salat), Alms Tax (zakat), Fasting (sawm),
 Pilgrimage (hajj), and Holy War (jihad).

 The association of faith (iman) with allegiance (walaya) is
 very fundamental in Isma'tlism. It illustrates the importance
 of the Isma'Tlis' attachement to their Imams. This is shown in

 the following passage by al-QadI an-Nu'man in his aforemen-
 tioned book (1). He says: "Iman is to witness that there is no
 God but God and Muhammad is His servant and Messenger; to
 believe in Heaven and Hell, in Resurrection and Doomsday; to
 believe in the Prophets and Messengers of God; to believe in the
 Imams; to know and acknowledge the Imam of the Time (Imam
 az-zaman) and to submit to his will; to comply with God's com-
 mands; and to obey the Imam." In another passage the same
 author says: (') "We have related that the Commander of the

 (1) Al-Q4OI an-Nu'm&n, Da'd'im al-Isldm, vol. 1, Cairo, 1951, p. 5.
 (2) Ibid., p. 16.
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 Faithful, 'All ibn Abi Talib, God's blessings be on him, was asked
 about Isldm and Imdn. He replied, "Islam is acknowledgment
 (iqrar), whereas Iman is both acknowledgment and knowledge
 (ma'rifa). He to whom God makes known his own self, his
 Prophet, and his Imam, and who then acknowledges such, is a
 Mu'min." The author of Al-Majalis al-Mustansiriyya says that
 knowing the Imam is the perfection of iman (1). Thus, the
 Mu'min is to the Isma'llis he who believes and obeys the Imam.
 It follows that the belief in the Imam is the axis around which

 revolves the whole of the Isma'il1 creed.

 Who is the Imam ?

 In order to establish who the Imam is to the Isma'llis, we
 should understand first their concept of creation.

 Abu Ya'qub Ishaq as-Sijistani (2), in his epistle Tuhfat al-
 mustajtbtn says (3) that Divine Will (al-amr) was the first and
 only thing to issue out of God. It is also called Knowledge
 (al-'ilm), Word (al-kalima), and Unity (al-wahda). This
 Amr, he continues, is the source of creation, or, in other words,
 it is the first cause, or the cause of causes ('illat al-'ilal). "His
 Amr", says the Qur'an, "when He desires a thing, is to say to it
 'Be', and it is" (4).

 God, as-Sijistani believes, has by His own nature a Will.
 This Will necessarily exists by virtue of the existence of
 God. For if God exists, He must have a Will. As the human
 intellect implies that it has intelligence, God implies that He
 has Will. And as intelligence necessarily exists by the
 existence of the human intellect which originates it, for we
 cannot imagine an intellect without intelligence, likewise God's
 Will necessarily exists by virtue of the existence of God.
 Thus, this Will of God is, by its very meaning, the source and
 cause of every existing being. Therefore it is the primary cause of
 this existence, God being its (< causer * ('dll or mu'ill), as well as its

 (1) M. K. Husayn (ed.), Al-Majalis al-Mustansiriyya, Cairo, p. 25.
 (2) Abf Ya'qab Ishaq ibn Ahmad as-Sijsl or as-Sijistfni, executed in 331/942

 W. Ivanow, Ismd'Ill literature, Tehran, 1963, p. 27.
 (3) A. Tamir (6d.), Khams rasa'il isma'tliyya, Beirut, 1956, p. 147-150.
 (4) XXXVI, 82.
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 originator (1). In other words, this Will is God's word that
 He willed. Now this word, in order to realize itself in this world
 must be manifested to man. For in order that man be guided
 through the right path, he should be enlightened by God's Will or
 Word. It is, to him, the ever living guide.

 In order to show that this Word of God must always be
 manifested in this world, the Isma'ills rely on the Qur'an
 which says:

 "And He made it a word enduring among His posterity." (')

 Another Qur'anic verse states:

 "O men, a proof has now come to you from your Lord;
 "We have sent down to you a manifest light." (8)

 Proof (burhdn) and manifest light (nar mub[n) are also inter-
 preted allegorically to denote the Imam.

 This Will or Word of God, which Ahmad Hamid ad-Din

 al-Kirmani calls the First Intellect (al-'aql al-awwal), and
 the First Existent (al-mawjud al-awwal) (4), is the First Cause
 of existence ; thus it necessarily exists. Al-Kirmani says:(6)

 "If the existence of the first is not established, the second would not
 exist. And if the existence of the second is not established, the third
 would not exist. Therefore, the second and third only exist by reason
 of the existence of what is first to them, and a cause to their existence.
 The existence of the third, the fourth and other existing beings is,
 therefore, a proof for the existence of a first to them, and a cause without
 which nothing would exist. By the existence of these, the existence of a
 first principle is proven, from which existence other existing beings
 resulted. This first principle we call the First Intellect or the First
 Existent whose existence is not by itself but rather by its creation by the
 Transcendent, may He be praised."

 This First Intellect (al-'aql al-awwal) or the First Existent
 (al-mawjad al-awwal) did not come from God by emanation
 (fayd), but rather by ibda': "An act of complete creation at

 (1) Sami N. Makarem, Ash-Shafiya, an Ismd'll poem attributed to Shihdb ad-Din
 Abu Firas, Beirut, 1966, p. 167.

 (2) XLIII, 28.
 (3) IV, 174.
 (4) Al-KirmanI, Rahat al-'aql, p. 59.
 (5) Ibid., pp. 59-60.
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 once", as P. J. Vatikiotis states (1), "having no previous simili-
 tude to itself. P. J. Vatikiotis translates ibda' as origination.
 He says, . Origination is not like the radiation of light from the
 sun, which depends upon a material basis, but like intelligence,
 which is inherent in a nonmaterial and formless existence" (2).
 Al-Kirmani refutes the neo-Platonic theory of emanation

 of the First Intellect as he interprets its. He says: (3)
 "For it is in the nature of emanation that it be from the same kind

 from which it had emanated, and that it be associated with and related to
 it. The emanation as such is the same as that from which it had

 emanated by its being like the emanation itself... This necessitates that
 the Transcendent, may He be praised-if that which has issued out
 of Him were by emanation-is plural and subject to another's power in
 His existence. But, since the quiddity of the Transcendent, may He be
 praised, is not from another quiddity, He transcends being qualified by
 plurality. Thus, He is not of two things. And if He is not of two
 things, that which had issued out of Him could not be by emanation.

 "Then, it is self-evident to the reason and its principles that which is
 simpler and less in plurality... is more genuine. It follows that
 the emanation would be simpler than that from which it emanated, for
 the emanation would be one thing, whereas that from which it emanated
 would be two things... This would necessitate that the emanation
 would be prior to that from which it emanated, for the former would
 not be plural while the latter would be. If, by being an emanation, it
 is more genuine than that from which it emanated, i. e. He who
 transcends the attributes, may He be praised, what fallacy could be
 greater than to believe the opposite of what a thing is in reality.

 "Moreover, Emanation can only take place if that from which it
 emanated was complete. But, the Most High, may He be praised,
 transcends being completion or complete, lest polytheism is committed
 in one way or the other... Since this is absurd and impossible, it is
 invalid that the First Existent emanated from the Transcendent, may He
 be praised.

 "Since it is invalid that what issued out of the Transcendent

 was by emanation, it only remains that it was by origination. He is,
 therefore, the origination whose existence is ex-nihilis, and the First
 Existent whose existence is from no other source."

 Then, al-KirmanI asserts that this First Intellect came into
 existence by virtue of the existence of God. Being God's
 Will, this First Intellect came into existence by God's
 Power. v For Intellect *, as al-KirmanI says, "is that being

 (1) P. J. Vatikiotis, The Fatimid theory of State, Lahore, 1957, p. 81.
 (2) Ibid., p. 81.
 (3) Al-KirmanT, RaShat al-'aql, pp. 69-71.
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 which was issued into existence out of the Power from which

 Origination resulted. This origination is the reality of the
 Intellect and its essence" (1).

 As for the nature of this Origination (ibdd'), it is beyond
 man's understanding. As-Suri, in his important poem al-
 Qasida as-sariyya, says: (2)

 "Our saying Ibda' means
 "An act of Will whose essence we do not know".

 He continues to show that Ibda' does not mean that God

 underwent a change:

 "One cannot say about the Transcendent, the Exalted
 That He was without action,
 And that after the action occurred, He became acting.
 He who holds such a belief, has gone astray." (")

 Then al-Kirmani proceeds to show that the act of Origination
 (ibdd') is not apart from the Originator (God). It is only an
 aspect of Him. He says: (4)

 "Since there are many acts, and since every act which comes into
 being acquires a name that differentiates it from the others, according
 to the nature of the act, and since Origination is an act... it was given
 this name to denote that it exists... from nothing prior to it."

 Therefore, Ibda' is not preceded by anything. The act and
 He who performed it (al-Mubdi') are in a sense the same.

 After that, al-Kirmani goes on to show that the result of
 the act too, i. e. that which was originated (al-mubda' al-awwal)
 is the same as the Originator and the Origination. Al-Kirmani
 says: (6)

 "Since by saying Origination we imply that it is one thing, and by
 that which was originated we imply that it is two things, namely Origi-
 nation and that which became originated by the act of Origination, for
 the act is one thing and the result of the act is another thing; and since it
 is absurd that anything could be prior to Origination or else Origination
 would become like matter which receives it, and this would lead to an
 existence which is not issued out of the Transcendental Quiddity, may

 (1) Ibid., p. 71.
 (2) A-S.OrI, Al-Qaslda as-sulrigya, ed. by 'A. Tamir, Damascus, 1955, p. 28.
 (3) Ibid., p. 29.
 (4) Al-KirmanI, Rahat al-'aql, p. 73.
 (5) Ibid., p. 73.
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 He be praised, and consequently, to an existence out of which the
 existence of both would be issued; and this is absurd; (therefore) the
 Originator (the Source of Origination) is both the Originated and the
 Origination."

 It follows from the above mentioned passages, that the
 Originator, i. e. God, the Originated, i. e. the First Intellect, and
 the act of Origination are one. Thus, we have three hypostases
 of a trinity, three real and distinct subsistences in one undivided
 essence of God. This is obviously very close to the Christian
 belief in the Trinity, and might reveal the Christian influence
 on the Batinid movement in Islam.

 In contemplating himself, the First Originated Being knew
 that he was the Originator's Activity, the First Being. By this
 knowledge of himself, says al-Kirmani, (1) a light illuminated and
 radiated from him as a result of the feeling of happiness (ighti-
 bda) he had when he contemplated himself. This light that
 radiated from him is what the Isma'Tlls call the First Emanating
 Being (al-munba'ilh al-awwal). It is the first being that
 emanated from the First Intellect. Consequently, it is second
 in existence to the First Intellect, i. e. the First Originated
 Being (al-mubda' al-awwal). (2) Hence it is called the Second
 Intellect (al-'aql alh-lhdni). Also it is called the Soul of the
 First Intellect, (8) and the Universal Soul (an-nafs al-kulliyya).

 Now, from the First Intellect and the Second emanated a
 Third Intellect. With this Intellect started what Professor

 Henry Corbin calls "le drame dans le ciel". (4) This Third
 Intellect started to question the ontological anteriority of
 the First and Second Intellects. (5) Was he not equal to
 them? Did he not even precede them? This led him to
 refuse to recognize their precedence and to respond to their call.
 Consequently he came to a standstill. He fell in a state of
 stupor which resulted in separating the Third Intellect from

 (1) Al-KirmanI, Rdhat al-'aql, pp. 97-98.
 (2) See also S. Makarem, Ash-Shdfiya, pp. 178-179.
 (3) See Masd'il majmii'a, in Gnosis-Texte der Ismailiten, ed. by R. Strothmann.

 GOttingen, 1955, p. 25.
 (4) Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, pp. 124 ff.
 (5) See also Bernard Lewis, "An Isma'IlI interpretation of the fall of Adam",

 BSOS, 1938, vol. 9, p. 702.
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 the rest of the Intelligible World. This distance is what is
 meant by time. However the Third Intellect was able to
 free himself from his stupor. But he found out that seven
 other Intellects had emanated during this state of stupor.
 He was delayed (takhallafa). Instead of being the Third he
 became now the Tenth Intellect.

 These ten Intellects are in charge of the physical world
 ('alam al-jism). The First Intellect is in charge of the sphere
 of spheres (falak al-afldk), the Second of the sphere of the
 fixed stars, the Third of the sphere of Saturn, the Fourth of
 that of Jupiter, the Fitfh of that of Mars, the Sixth of that of
 the sun, the Seventh of that of Venus, the Eighth of that of
 Mercury, the Ninth of that of the moon, and the Tenth, origi-
 nally the Third Intellect, is in charge of the sub-lunary world.
 We must remember, however, that each Intellect is inclusive
 (kulli) of all the inferior ones, while each of the inferior ones is
 included (juz'i) in the superior ones. (1)

 The Tenth Intellect, who has fallen down from being the
 Third to being the Tenth, corresponds in the sub-lunary world,
 i. e. the earth, of which he is in charge, to his human homologue
 Adam, who is said to have fallen from paradise. That is
 why the Isma'llis call him the Spiritual Adam (Adam ar-
 ruhdni), in contrast to the "terrestrial" Adam.

 Most of the Isma'ilT savants of the Fatimid period consider
 this "terrestrial" Adam to be both the epiphanic form (mazhar)
 and the veil of the Spiritual Adam, i. e. the Third Intellect
 who became the Tenth. In the World of Religion ('alam ad-
 d[n), he is the Imam. In his book Rdhat al-'aql (2) al-KirmanI
 outlines the esoteric hierarchy of the World of Religion in
 which the "terrestrial" Adam holds the rank of Imam. This

 World of Religion consists of ten rank-holders, each corres-
 ponding respectively to one of the ten Intellects of the Intelligible
 World. These are: 1. the Proclaimer (an-ndaiq); his function
 is to proclaim the revelation (at-tanzTl); 2. the Foundation

 (1) See S. Makarem, Ash-Shdfiya, p. 172.
 (2) al-KirmanI, Rahat al-'aql, pp. 134 if., See also S. Makarem, Ash-Shdfiya,

 pp. 197-198.
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 (al-asds); his function is to interpret the revelation (at-ta'wTl);
 he is so called because he is the foundation of the inward know-

 ledge ('ilm al-bdain); 3. the Imam; he carries on this inward
 knowledge and leads the community; 4. the Gate (al-bab);
 he decides the meaning of the discourse (fasl al-khildb), i. e.
 he is a head teacher in the da'wa; 5. the Proof (al-hujja);
 he supervises the missionaries and reveals the exegesis; 6. the
 Missionary of the Message (da'i al-baldgh); he is in charge of
 dialectical and philosophical teaching; 7. the Missionary-
 General (ad-dd'i al-mullaq); he teaches the inner meaning of the
 doctrine; 8. the Limited Missionary (ad-dda' al-mahdud); he
 teaches the practical ritual services and directs the inferior
 functionaries; 9. the Licencee-General (al-ma'dhun al-mullaq);
 he takes the oath and the covenant (al-'ahd wal-mihaq) from
 the proselytes and teaches the preliminaries for higher knowledge
 (ddab ad-din); 10. the Limited Licencee (al-ma'dhdn al-
 mahdud); he is in charge of preaching the doctrine by posing
 questions and arguments (mukdsara) in order to attract the
 proselytes. Thus, for al-Kirmani and other Isma'Ili doctors of
 the Fatimid period such as as-Sijistani, the Ndtiq, Asds and
 Imam correspond respectively to their celestial archetypes:
 the First, Second and Third Intellects.(l)

 However in Nizari Isma'ilism the Imam occupies a higher rank
 than that given to him in most Fatimid works. He is considered
 higher than the Ndtiq. No difference seems to be made in
 rank betweem the Asds and the other Imams.

 As we have seen above (p. 43), God's Word must in order to
 realize itself in this world, be manifested to man. The Imam
 who is the guide of the believers (those who comply with God's
 Word) is therefore the embodiment of this Word. He is God's
 Word manifested. The Imim, therefore, must always be

 (1) However, in the later Fatimid period there appeared a tendency to exalt the
 Asas over the Natiq; for instance in his work Wajh-i din, p. 132, Nasir-i Khusraw
 links the Natiq, the Prophet, with the Second Intellect or the Universal Soul (nafs-i
 kull), and the Asas, 'All with the First Intellect (see Marshall Hodgson, The Order
 of Assassins, The Hague, 1955. p. 163). Also, as we shall see below, in his book
 Zahr al-ma'ani, IdrIs 'Imad ad-Din elevates 'All and the rest of the Imams to an
 apparently higher rank than that of the Ndfiq.
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 present (muqim) in this world in order to guide the believers.
 In order to show that this Word of God must always be mani-
 fested in this world, the Isma'ilis rely on the Qur'anic verse (1),
 "And He made it a word enduring among His posterity."
 The Word of God, as was shown above, is the First Intellect
 or the First Originated Being (2). It follows that the Imam is
 the First Intellect manifested in this world. Consequently,
 the Imam is to the World of Religion ('alam ad-dtn) what the
 First Intellect is to the Intelligible World. "C'est qu'en effet",
 as Professor Henry Corbin says, (3) "le prophete en tant que
 ndliq, enonciateur d'une shar"'at, a le rang et la fonction de
 dad' 'convoquant' les hommes vers l'Imam qui est le sens secret
 de la sharl'al qu'il enonce. C'est pourquoi chaque prophete,
 au principe de sa vocation dd'i, est alle a la rencontre du Hojjat
 de l'Imam de son temps, lequel est envers lui dans le meme
 rapport que Khezr-Elie, le prophete initiateur de Moise, envers
 celui-ci."

 I have shown above that the Isma'llis consider their
 Imam to be the embodiment of God's Will or Word.

 He is, therefore, the First Intellect manifested in this world.
 The seed of Imamate passes from one Imam to the other.
 For this institution of Imamate, as we have meentioned before,
 is God's Will or Word. Adam (4) was the first to be entrusted
 with that Word or Will, i. e. with the Imamate. In other words,
 he was willed by God to be Imam. He, in his turn, entrusted
 this Will or Word (the activity of the Imam) to his son, and so on.
 Every Imam would, in his turn, express this Will, and then
 entrust it to his successor, and thus, this Will (the Imamate)
 would settle (istaqarra) and dwell (aqama) in the following
 Imam, and son on. Thus, the person of the Imam becomes the
 muslaqarr of God's Will or Word, i. e. the place in which God's
 Word is settled (islaqarra), as well as its muqam, i. e. the place in

 (1) XLIII, 28.
 (2) See also Sami Makarem, "'Al-amr al-ilahf wa mafhdimuhu fil-'aqtda al-

 ismd'tliyya" (The divine Amr and its concept in the IsmV'IlI creed), al-abhath, vol. 1
 (1967), pp. 3 ff.

 (3) Henry Corbin, Histoire de la philosophie islamique, p. 147-148.
 (4) Al-iHamidI, Kant al-walad, in a microfilm in my possession, tol. 337.

 4
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 which God's Word dwells (aqdma). In other words, the person
 of the Imam would be the embodiment of God's Word which

 is the First Intellect or Origination as it was mentioned above.
 Thus, he is God's Ndsut, or manifestation ; or, in other
 words, he is God as He appears to mankind. Whereas al-
 Lahut is God qua God, as He is in Himself.

 Al-HamidI, in his highly esoteric book Kanz al-walad, (1)
 relates from the Imam Ja'far as-Sadiq that he said: "Our
 appearance (zdhir) is Imamate, and our reality is Divinity
 (ghayb) which cannot be attained". An-Nasafl, another
 Isma'Ili dd'i, says in his book Kitlb al-mahsul: (2) "The Imam is
 the end of Existence (ghdyat al-wujud)... His essence is
 divine, and his life is eternal... He is the end of all ends...
 and the creator of creation." In his book Zahr al-ma'dnt,
 Idrls 'Imad ad-Din mentions many sayings attributed to
 'All, which show the Ism5'ili belief in 'All, as well as in all the
 other Imams. He says relating from Jabir ibn 'Abdallah
 al-Ansari : (3)

 "I was sitting once in the presence of the Commander of the Faithful
 'All ibn Abl Talib, Peace be on him, when th;re entered Saiman and
 Jundub [Abf Dharr al-GhifarI], may God be satisfi3d with them. They
 greeted and sat down. 'All said, 'You are welcome, you, who both
 are faithful (walZ) and sincere, and who promised their God to remain so.
 Verily this is necessary for every faithful (mu'min), for no one will
 accomplish his faith until he recognizes me really in my Luminous
 Substance. If he only knows me in this way, his heart will be tested by
 God as to the strength of his faith, and he will be content; thus he will
 become one knowing and seeiiig. The one who fails is he who doubts
 and is obsessed by doubts.' '

 The passage goes on until 'All says:
 "I have destroyed the earlier generations (al-qurin al-ula). I am

 the Great News (an-naba' al-'azim) about which they were at variance...
 I am the \ ill of God, 'He makes the spirit (ruh) from His Will
 descend upon any of His servants to whom He pleases to send it' (Sfra XL,
 15)."

 (1) Ibid., p. 150.
 (2) M. Ghalib, Tarlkh ad-da'wa al-isma'lliyya, Damascus, pp. 13-14.
 (3) W. Ivanow, The rise of the Fatimids, Oxford, 1942, p. 73-76 of the Arabic

 text.
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 Then he said:

 "0 Salman and Jundub, verily our dead never die, and those
 amongst us who are killed are not killed in reality. We have not
 begotten and have not been begotten."

 In another place he said: (1)
 "0, Salman and Jundub, I bring humanity to life and make them die,

 I create them, and nourish them... And the Rightful Imams from my
 progeny are acting in the same way, because all of us are one and the same
 thing, manifested at all times... But with all this, we eat and drink,
 walk in the market place and do what we will, by the will of God,
 our Lord."

 By God it is clearly meant here the Lahut.
 Although such passages were probably fabricated and

 falsely attributed to 'All ibn Abl Talib, they show the Isma'll
 belief in their Imam.

 These esoteric passages and the like support and corroborate
 Al-Kirmani's assertion that the Imam is to the Isma'ills the

 human manifestation of God, or God's Will manifested
 (an-Nasit). As for the Ldhit, i. e. God as He is in Himself,
 He cannot be grasped or comprehended. The Ndsat is an
 evidence (hujja) of the Lahul. Al-Mu'ayyad fl d-DIn says
 about the Imam al-Mustansir: (2)

 "The Imam al-Mustansir, the Purity, the Lord,
 "Is an evidence of God among mankind."

 The Lahii is to the Ndsit as the meaning is to the word.
 That is why the Imam is often referred to as the word of God, or
 the evidence of God. As the meaning is comprehended only
 through the word which denotes it, so the Ldhit can only be
 grasped through the Ndsal.

 If we put this in the words of Kant, we may say that the
 Nasui is God as phenomenon: it is God as He appears to man,
 whereas the Lahul, is the noumenon, i. e. God as He is in Himself.

 Ja'far ibn Mansuir al-Yaman, in his book Sara'ir an-Nu!aqd',
 says: (3) "It is related that Abu Dharr said, 'I have heard the

 (1) Ibid., p. 77.
 (2) M. K. Iusayn (ed.), Dlwan al-Mu'ayyad fl d-Din, Cairo, 1949, p. 277.
 (3) Ibid., p. 81 of the preface.
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 Commander of the Faithul say: I am the face of God that
 He mentioned in His saying 'Withersoever you turn, there is the
 face of God.' (Sura II, 109)."

 In another poem, al-Mu'ayyad says about al-Mustansir: (1)
 "Your face is the Luminous face of God,
 And your light is as a veil to His light."

 Another Isma'ilI poet, Ibn Hani' says about al-Imam al-
 Mu'izz:

 "It is what you wish, not what fate wishes,
 "Rulel You are the One, the Almighty."

 This Ndsit, the Isma'ilis believe, must always be present in
 order to guide humanity in the right path. Al-Imam al-Mu'izz,
 in his letter to Al-Hasan ibn Ahmad al-Qarma.t wrote: (2) "We
 are the beginning of Thought and the end of Action."

 Thus, the Imam to the Isma'ilis is God manifested. He is
 the Word of God and His Will, he is one of the three hypostases
 which constitute one undivided essence of God (cf. above,
 p. 46). He is consequently higher than the Prophet. Al-
 Mu'ayyad made this clear when he differentiated between
 Nubuwwa (Prophethood) and Imama (Imamate). The position of
 Nubuwwa or Risila, he said, is the office of Trusteeship
 (istidd'), while that of the Imama is the office of Permanence
 (isliqrdr). (3) The Rasul is he who carries on the message
 entrusted (istawda'a) to him by God. In other words, he is
 the one who delivers the Word of God, while the Imam, as
 it is shown above, is the Word of God itself. It follows that
 Muhammad is considered by the Isma'ills to be inferior to
 'All ibn Abl Talib, the first Imam. In his esoteric work,
 Zahr al-Ma'adn, Idris 'Imad ad-Din, speaking about All, says: (4)
 "...And this his position was exactly the same as that of Al-
 Imam al-Qa'im bi Amrillah with regard to al-MahdI."

 If we remember here that 'Ubaydallah al-Mahdi was a

 (1) Ibid., p. 231.
 (2) Al-MaqrizI, liti'ad al-hunafa', Cairo, 1948, p. 251.
 (3) M. K. Husayn (ed.), Dlwan al-Mu'ayyad, p. 80, quoting from Al-majdlis

 al-Mu'ayyadiyya, vol. 1, p. 68.
 (4) W. Ivanow, Rise of the Fatimids, p. 78 of the Arabic text.
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 Muslawda', (1) while al-Qa'im was a Muslaqarr Imam, (2) we
 can realize what the position of 'All was with regard to the
 Prophet, namely that Muhammad was only Muslawda', while
 'All was Muslaqarr.

 (This may help to clarify a point left open by Wilferd
 Madelung (3) concerning al-Mahdi's physical fathership of al-
 Qa'im. Wilferd Madelung hesitated to affirm that al-Mahdi
 was not the physical father of al-Qa'im. The quote cited
 above from Idris 'Imad ad-Din seems to make such an affirma-

 tion possible. For if al-Mahdi, like the Prophet, was only a
 mustawda' Imam, he could not have been the physical father
 of a real Imam).

 Being the Word of God, the Imam is, therefore, to the Isma'ilis
 as the Qur'an is to the Orthodox Muslims. He is the ever-
 living guide, the "up-to-date" word of God, so to speak. As
 there are some Qur'anic verses which abrogate others, so the
 Imam can abrogate what was said previously. His word is
 God's Word, and his legislation is God's Legislation. With the
 seventh Imam Muhammad ibn Isma'll, another era has
 begun.(4) If the Qur'an was God's Word which was to be
 followed during the cycle of Muhammad, the Imams are God's
 Word which is to be followed in this new cycle, namely that of
 Muhammad ibn Isma'il, which cycle is considered by the
 Isma'ilis to be the last and the greatest. (5)

 It follows from this that the Imam's word is the last. He

 is the Word of God and His Will. If the Caliph was considered
 by the Orthodox Muslims to be the executor of Islamic Law,
 the Isma'ill Imam was considered by his followers to be the
 legislator.

 Sami N. MAKAREM

 (Beirut)

 (1) A Mustawda' Imam (trustee Imam) is a person entrusted with the Imamate
 without being himself the true Imfm.

 (2) Cf. B. Lewis, The origins of Isma'llism, Cambridge, 1940, p. 72.
 (3) Wilferd Madelung, "Das Imamat in der friihen ismailitischen Lehre",

 Der Islam, 1961, vol. 37, p. 78-79.
 (4) Al-Hamdanl, Ghayat al-mawalid, in Rise of the Fatimids by W. Ivanow,

 p. 36 (Ar.).
 (5) Idrls 'Imad ad-Din, Zahr al-ma'ant, in Rise of the Fatimids, by W. Ivanow,

 p. 55 (Ar.).
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 LES POINTS DE RENCONTRE

 DE LA MYSTIQUE MUSULMANE
 ET DE L'EXISTENTIALISME

 Entre la mystique et l'existentialisme il y a des rapports
 etroits : dans le principe, la methode et la fin.

 Dans le principe, car tous deux procedent de la subjectivite,
 et font de ses modes des categories generales de 1'tre; aussi
 font-ils preceder 1'essence par l'existence, en contradiction
 avec toute philosophie conceptuelle. Les ((etats)) chez le mystique
 sont comme les attributs et les modes chez le philosophe de la
 nature, car il ne reconnalt d'autre etre authentique que celui
 de la subjectivite, ou bien il pose une hierarchie qui mettra
 l'etre subjectif au-dessus de l'etre physique. On distingue entre
 la science du premier et celle du second en distinguant entre la
 speculation et la gnose (ta'alluh): la premiere etant une science
 de I'etre physique et la seconde celle de 1'etre subjectif. L'impor-
 tance de cette hierarchie dans les niveaux de la connaissance

 et par consequent des niveaux de l'etre, se relive chez Suhra-
 wardl (1) surtout; car il estime que le gnostique (al-mula'allih)
 qui atteint le sommet de la sagesse est celui qui part de la con-
 naissance philosophique abstraite pour aboutir a l'experience
 mystique intuitive. En dressant un echelonnement de ses livres,

 (1) Cf. Suhrawardl, .fikmat al-Ishraq, p. 57-58. Lithographie T6h6ran 1316 h.
 (1898 chr.).
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 il fait remarquer tres clairement cette idee. C'est pourquoi
 nous ne nous lassons pas d'insister sur cette idee, pour que nous
 puissions comprendre le sens profond de l'attitude mystique :
 elle n'est pas une simple analyse psychologique et personnelle
 des etats subjectifs consideres sous ce rapport individuel et
 psychologique seul; mais dans son essence elle est une analyse
 de l'etre subjectif en tant qu'etre authentique, exactement
 comme l'affirme l'existentialisme. Aussi le grand tort, dans la
 comprehension du sens profond de la mystique, est-il de ne pas
 la regarder comme une vision de l'etre, une Weltanschauung.

 Pour rendre claire notre idee, disons que la mystique se
 base sur la subjectivite, en ce sens qu'elle ne reconnaIt d'etre
 veritable que celui du sujet, du sujet individuel. Aussi l'etre
 exterieur n'a pour elle qu'une importance secondaire, je veux
 dire qu'il n'existe qu'en fonction du sujet connaissant. C'est
 pourquoi les degres des itinerants sur le chemin mystique
 correspondent aux degres de l'etre, et cette marche n'a d'autre
 but que de substituer peu a peu l'etre subjectif a l'etre physique
 ou exterieur. C'est ce qu'entendent les mystiques par l'esseule-
 ment (tajrtd), qui est, selon la definition d'Ibn 'Arabi, ( le fait
 d'enlever l'autrui et la generation, du coeur et du secret (1),
 c'est-a-dire enlever l'autrui ou l'etre non subjectif, et le monde
 de la generation et de la corruption - du moi, du sujet. Cette
 operation d'abstraction ou d'esseulement continue jusqu'a ce
 que l'autrui tout entier disparaisse, et il ne restera que le sujet
 seul avec son immense responsabilite. C'est la le sens ultime de
 l'idee de l'Homme Parfait, ( qui est la somme de tous les mondes
 aussi bien divins que cosmiques, universaux et particuliers, (2),
 comme nous avons eu l'occasion de le montrer. Le fait que
 l'Homme Parfait peut devenir Dieu veut dire que l'etre le plus
 parfait est celui de l'homme et que l'etre humain est le seul
 etre veritable. Car, etant donne que nous affirmons l'unite de
 l'etre, en reduisant l'etre a Dieu et en reduisant Dieu a l'Homme
 Parfait, nous finissons par reduire l']tre entier a l'Homme
 Parfait, et cela est le plus haut degre de la subjectivit6.

 (1) Muhyiddln ibn 'ArabI, Al-Is[ilahat al-$i;fiyya al-wdridah fl al-futuhait al-
 makkiyyah, Vo. Le Caire 1938.

 (2) Al-SharI! al-Our5anI, Al-Ta'rlfat, Vo: al-insan al-kamil.
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 Cette idee de l'Homme Parfait correspond a l'idee de l'Unique
 (das Einzige) dans l'existentialisme, surtout chez Kierkegaard.
 Les qualites que celui-ci attribue a l'Unique se retrouvent toutes,
 et au premier rang, dans la liste des qualites du mystique parfait
 en mystique musulmane. L'Unique vit en lui-meme dans une
 solitude totale, aussi silencieux que la tombe, aussi tranquille
 que la mort. La solitude est sa veritable patrie, comme disait
 Nietzsche. Le silence est chez lui une source de joie continue,
 disait Kierkegaard. Dans ce silence nait la vie interne jusqu'a ce
 qu'elle atteigne le degre de virginite et de purete premieres. Le
 sens profond de l'Unique reside dans sa conscience d'etre une
 victime et qu'il doit se presenter en martyr. II se sent seul
 en face de Dieu, <seul avec Dieu seul ) comme disait sainte
 Therese d'Avila; ou, comme disait encore Kierkegaard : ((en
 face de Dieu tu ne seras qu'en face de toi-meme... seul avec toi-
 meme devant Dieu. >

 Toutes ces qualites se retrouvent chez les mystiques musul-
 mans. Ils ont glorifie le silence avec un accent dont la chaleur
 ne le cede en rien a celle des paroles de Kierkegaard. Abu
 Bakr al-Farisi (1) disait: < Celui dont la patrie n'est pas le silence
 vit dans le superflu, meme s'il est silencieux >. Ils ont chante
 la solitude et en ont fait la condition de la vie mystique. Ils
 ont regarde le mystique comme une victime, victime de la
 verite. C'est ce que Hallaj a exprime en termes tres hardis
 dans sa phrase fameuse: < Sur la religion de la croix sera ma
 mort )> (2), et quand il dit : < Sachez que Dieu - tres haut !
 -vous a permis de verser mon sang. Tuez-moi... Tuez-moi et

 vous serez recompenses et moi je jouirai du repos... Les musul-
 mans n'ont d'autre occupation plus importante que celle de
 me tuer > (3). Ces paroles pleines de sens, il ne les a proferees que
 parce qu'il se sentait victime, et qu'il lui fallait sacrifier < et
 son ame et son sang > (< on offre des brebis en sacrifice, mais moi
 j'offre mon ame et mon sang *). Quant au sentiment de la

 (1) Qushairl, Al-Risalah, p. 58, Le Caire, 1346 h. (1927).
 (2) V. Akhbdr al-Halldj, no 52. 9Idit6s et traduits par Louis Massignon et

 P. Kraus, Paris, 1936.
 (3) Ibidem, no 57.
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 solitude avec Dieu, et partant avec lui-meme - car il n'y aura
 qu'un seul et meme etre, qui est lui-meme - nous trouvons dans
 les paroles d'al-Hallaj et dans ses vers sa meilleure expression.
 Les deux dernieres idees sont solidaires, car celui qui est victime
 devant les yeux des hommes vit avec Dieu face a face. Quand les
 hommes se presentent, Dieu disparaft. Mais si l'Unique se pre-
 sente, la divinite se presente ; elle se presente a cause de l'Unique,
 sans avoir besoin d'un ange qui annonce sa presence, comme le
 dit Jean Wahl (1) en parlant de l'Unique chez Kierkegaard.

 Cette idee aussi, celle de l'Homme Parfait, est un trait d'union
 entre la mystique musulmane et l'existentialisme, au point de vue
 de l'humanisme. Nous avons eu deja l'occasion d'y voir la plus
 haute affirmation de l'humanisme, puisqu'elle divinise l'homme.
 L'existentialisme pose l'etre de l'homme a la place de l'etre
 absolu, et dit qu'il n'y a d'autre etre que l'etre humain, I'etre
 du sujet humain (2). Aussi l'etre que prennent la mystique et
 l'existentialisme comme objet de leurs recherches est-il l'etre
 subjectif humain.

 L'idee fondamentale sur laquelle se base l'existentialisme, a
 savoir que l'existence precede l'essence et est plus reelle que
 celle-ci, trouve sa claire expression dans les milieux illuminatifs
 (ishraqis) surtout, qui, en opposition avec les peripateticiens,
 se sont efforces d'etablir l'etre absolu et l'etre mental de l'Idee.

 Dans une epitre intitulee : Les Idees mentales Platoniciennes,
 nous voyons l'auteur - anonyme - consacrer un chapitre
 entier a l'etre absolu et susciter beaucoup de problemes tres
 proches des recherches existentielles sur l'etre. I1 nous importe
 ici de relever les passages suivants: < La sommite (il refere a
 Khaja Zadeh) dit que ce qui procede de la cause efficiente est
 l'existence. L'essence est une consequence de cette existence
 qui procede de la cause efficiente, elle lui succede in re, et la
 precede in mente. Ceci declare expressement que l'existence est
 un effet reel, tandis que l'essence est un rapport mental. En fait,
 les etres exterieurs sont une seule chose qui est l'etre absolu, et
 les essences sont ses realisations, qui le differencient pour l'intel-

 (1) Ptudes Kierkegaardiennes, p. 274, Paris 1937.
 (2) Jean-Paul Sartre, L'existentialisme est un humanisme. p. 93, Paris 1946.
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 lect, et des evenements particuliers qui sont les 'tres ext6rieurs ,. (1)
 En un autre endroit il dit : ( L'essence est une entite fictive

 tandis que l'existence est une entite reelle pour nous * (2).
 De ces deux textes nous degageons une idee suffisamment
 claire de ce principe, que l'existence precede l'essence et que
 l'existence est reelle tandis que l'essence n'est qu'un ens rationis.
 Mais nous ne trouvons pas ailleurs une plus ample explication
 de cette opinion, et nous ne savons pas si les Illuminatifs en
 ont degage toutes les consequences philosophiques. II nous
 suffit tout de meme de la trouver dans les milieux illuminatifs

 qui sont a la fois philosophes et mystiques, pour en faire des
 precurseurs de l'existentialisme contemporain.

 Ce texte a une autre importance ici, quand il parle de l'Ftre
 absolu et de sa relation avec la necessite et la possibilite. Si nous
 rapprochons cela de la definition du Dasein que donnent les
 mystiques, a savoir que le <(Dasein est la realisation de l'etre
 concret par rapport a son rang essentiel > (s) - par < rang essentiel >
 on entend les < essences ) - nous disons donc que si nous rap-
 prochons cela de cette definition, nous apercevons chez les
 mystiques musulmans cette distinction fondamentale sur
 laquelle se base l'existentialisme heideggerien, a savoir la
 distinction entre le Dasein et l'etre absolu d'une part, et entre
 le Dasein et l'Existenz d'autre part, quoique les philosophes
 Ishraqis tendent a dire que l'etre absolu est Dieu. Ce qui nous
 importe ici c'est de constater que l'emploi du terme anniyyah >
 (Dasein) dans le sens indique ci-dessus est le fait des mystiques
 seuls, tandis que chez les philosophes il designe simplement
 l'etre tout court, conformement au sens de son origine grecque.
 Ceci indique clairement que les mystiques se sont apergus
 de cette distinction heideggerienne entre le Dasein et le Sein
 d'une part, et entre le Dasein et l'Exislenz d'autre part.

 Chez les mystiques il y a une autre expression pour designer
 l'Existenz, a savoir: < les concrets immuables ,>, qu'ils definissent

 (1) Ideae Platonicae, edidit et prolegomenis instruxit Abdurrahman Badawi,
 p. 139.

 (2) Ibidem, p. 142.
 (3) Kaml al-DIn al-KashI, Istilahdt al-Sufiyya, Vo. Ed. Sprenger, Calcutta,

 1845.
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 comme etant # les verites des possibles dans la science divine (1).
 II est evident que l'appellation de < concrets > vise a affirmer leur
 existence reelle; ils ne sont pas de simples intelligibles dans
 l'Intelligence Divine, mais ils ont leur existence propre. Si nous
 enlevons a cette definition son contenu religieux - et nous en
 avons le droit, car il est toujours possible en mystique de
 changer les considerations religieuses en considerations purement
 humaines -, nous arrivons a la definition de l'Existenz chez
 Heidegger, sous une forme primitive, mais suffisamment claire.
 Nous remarquons d'autre part que le mot dniyya (Dasein) au
 sens mystique est proche d'une autre expression mystique, a
 savoir: ( le miroir de l'etre ). Ce qui est a deplorer, en mystique
 musulmane, c'est le fait qu'on etait plus riche en termes techni-
 ques qu'en exposes doctrinaux. Aussi sommes-nous obliges de
 recourir a ces termes techniques, malgre le danger que cela fait
 courir, car la definition, par le fait qu'elle est tres condensee, ne
 permet pas de connaltre l'intention veritable des auteurs. Nous
 nous trouvons done dans la necessite de recourir a une certaine

 interpretation dans beaucoup de cas, puisque nous n'avons pas
 d'autres documents qui puissent nous permettre un procede
 plus suir. En cela, nous nous chargeons de la pleine responsabilite
 de nos interpretations.

 Puisque le passage de l'Existenz au Dasein, dans l'existentia-
 lisme heideggerien, et chez nous, se fait par l'introduction du
 neant a l'Exislenz, il est naturel que l'idee occupe le premier
 rang dans toute recherche portant sur la nature de l'etre chez les
 existentialistes. Nous voyons la meme chose chez les mystiques
 Illuminatifs. Dans l'epitre deja mentionnee ( Ideae Platonicae >,
 l'auteur consacre un bon chapitre a l'elucidation des liens entre
 l'etre absolu et le neant, et a la maniere dont le premier peut
 admettre le deuxieme; il nous donne par la une problematique
 en ce domaine; il mentionne meme quelques auteurs de tels
 problemes, et y repond d'une maniere conforme a la doctrine
 illuminative.

 II dit:

 (1) Ibidem, Vo. Voyez encore dans le meme livre l'expression Mir'dt al-Wujud.
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 < Premier argument : I'etre absolu ne peut pas admettre le
 neant; sinon, il serait un etre-neant, ce qui est tout a fait
 absurde.

 ( (Reponse) : cet argument est faux, car nous n'admettons pas
 l'impossibilite que 1'etre devienne neant, puisque si Zaid (une
 personne quelconque) n'est pas, son etre n'est pas non plus,
 alors son etre devient neant.

 ( Second argument: l'etre absolu a la nature une, le receveur du
 neant n'est pas un. Done l'etre absolu ne peut jamais recevoir le
 neant.

 ( (R.) : cet argument est faux, car le receveur du neant peut
 etre de nature une, comme Zaid, homme...

 < Troisieme argument : si l'etre absolu admet le neant, et le
 neant absolu admet l'etre, une chose tout en etant existante en fait
 est qualifiee de son contradictoire; ce qui est necessairement
 faux.

 ( (R.) : cet argument aussi est faux, car on peut predire l'un
 de deux contradictoires de l'autre par etymologie ou univocite,
 comme on predit l'universel du particulier absolument. - Si on
 dit: le particulier absolument ne peut pas etre qualifie par l'uni-
 versel en tant qu'il est son contradictoire - nous repondons:
 la qualification de l'etre par le neant pourrait etre ainsi.

 * Ces trois arguments ont ete enonc6s par Kamal al-DIn 'Abd
 al-Razzaq al-KashI dans son commentaire sur Fusds al-Hikam
 (d'Ibn 'Arabi)...

 ( QuatriEme argument: si l'etre absolu admet le neant - ce qui
 est plus necessaire pour l'tre necessaire, le manque du consequent
 entrainant le manque du precedent, et la possibilite de l'existence
 du precedent entrainera la possibilite de l'existence du conse-
 quent - si done l'etre absolu admet le neant, il sera possible
 que l'etre necessaire ne soit pas, ce qui est absurde.

 < (R.) : cet argument demande reflexion : car l'etre absolu
 peut admettre le neant par rapport a lui, et non par rapport a
 l'etre necessaire (1). #

 (1) Ideae Platonicae, pp. 133-134.
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 Ces lignes suffisent pour montrer jusqu'a quel point ils se sont
 preoccupes du probleme du neant et de la possibilite de sa pene-
 tration a l'interieur de 1'etre absolu. Nous voulons relever, de ce
 texte capital, les questions principales qui pourraient en etre
 degagees. La premiere, mentionnee dans le deuxieme argument,
 nous rappelle la tentative de Hegel d'expliquer l'existence du
 neant dans l'unite absolue de l'etre universel. Le promoteur de
 l'argument nie la possibilite de l'admission du neant par l'etre
 absolu, pour la raison que la penetration du neant dans l'etre
 provoque une dualite en lui, alors que l'etre absolu est un de
 par sa nature. L'auteur de notre epitre lui repond en disant que
 l'individu est un melange de neant et d'etre, ce qui n'empechera
 pas qu'il soit un, car l'individu est un par rapport a son Dasein.
 C'est ce que n'admet pas l'adversaire, car celui-ci ne congoit
 l'individualite ayant son etre que grace a l'universalite ; comment
 pourrait-elle alors etre qualifiee par l'unite au sens veritable du
 mot, qui ne s'applique vraiment qu'a l'etre absolu ? II se demande
 comment cet etre absolu pourrait sortir de son unite non diffe-
 renciee, son unitie privee de toute differenciation, pour aboutir
 a la pluralite et a la differenciation grace a l'introduction du
 neant en lui-meme.

 Get adversaire suppose appuie son opinion a l'aide du troisi~me
 argument, en evoquant l'idee de l'unite des opposes, ce a quoi
 mene l'affirmation de la possibilite de l'admission du neant par
 l'etre absolu. Notre auteur lui repond en invoquant l'idee de
 pr6diction et sa possiblite.

 Qui lira cet admirable dialogue sans se rappeler aussit6t qu'il
 est en face d'un Kierkegaard repondant a Hegel ? Les arguments
 qu'enonce l'adversaire suppose - celui-ci devant representer
 toute une ecole dont Kamal al-DIn al-Kashi a exprime les
 idees dans son commentaire sur les Fusiis al-Hikam - ressem-

 blent d'une etrange fa:on a l'attitude adoptee par Hegel, tandis
 que les arguments ou plus exactement les reponses de notre
 auteur representent l'attitude de Kierkegaard, quoiqu'il hesite
 quelquefois entre les deux.

 L'affirmation de Hegel, a savoir que l'Ftre absolu est l'identite
 parfaite ou l'indifference absolue, qu'il est l'unite privee de
 toute distinction en elle-meme, et partant privee de la possibilite
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 de l'introduction du neant en elle- car toute distinction est

 negation et limitation, les deux ne subsistant que par l'existence
 du neant - ressemble beaucoup a I'affirmation de 1'( adversaire
 quand il dit: ( l'etre absolu est un de par sa nature, et le receveur
 du neant ne l'est pas*, car le neant aboutit a la distinction,
 et partant a la difference. Qu'on regarde cette unite comme
 subjective ou objective aux yeux de l'adversaire, elle est en
 opposition totale avec l'idee de l'individualite. L'attitude que
 prend l'auteur est la meme que celle adoptee par Kierkegaard,
 quand il reduit l'individu a l'unite et ne la reserve pas a l'etre
 absolu exclusivement; mais il affirme comme necessaire que
 l'etre absolu sorte de son identite absolue pour se realiser sous
 forme d'individualites qui ont la meme qualite d'unite que cet
 etre absolu. L'attitude prise par 0 l'adversaire ) est claire et sans
 reproche, tandis que l'attitude de Hegel renferme de l'hesitation
 et de la mediation, car nous le voyons quelquefois prendre une
 attitude qui mele deux doctrines opposees, quand il dit: ((La
 conception de l'individualite suppose l'opposition par rapport a
 une pluralite infinie, et en meme temps elle suppose la connexion
 entre cette pluralite elle-meme et le sujet > (1). Aussi voyons-nous
 dans la position de l'auteur un peu des idees de Hegel, surtout
 dans le troisieme argument dans lequel il repond a l'adversaire
 niant l'existence des contradictoires dans un seul et mime

 6tre, en disant que cela est possible, la preuve etant que ? l'un de
 deux contradictoires peut etre predit de l'autre par etymologie
 ou univocite, comme on predit l'universel du particulier absolu-
 ment. Si on dit: le particulier absolument ne peut etre qualifie
 par l'universel en tant qu'il est son contradictoire, nous
 disons que la qualification de l'etre par le neant pourrait etre
 ainsi egalement#. Tout cela pourrait etre rapproche de ce que
 dit Hegel : L'union et l'etre sont deux mots qui designent
 une seule et meme chose; car dans toute proposition la copule
 ? est ) designe l'union du sujet et du predicat, elle designe un
 seul etre # (8). Nous savons deja le rl6e de la predication dans la
 determination de l'etre par les contradictoires chez Hegel.

 (1) Cf. Jean Wahl, Le Malheur de la conscience dans la philosophic de Hegel,
 p. 232. Paris, 1929.

 (2) Hegel, Jugendschriften, hrg. von H. Nohl, S. 383. Tuebingen, 1907.
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 Nous pouvons de meme pousser la demonstration des points
 de ressemblance dans la conception de 1'etre absolu entre Hegel et
 1' adversaire ) suppose auquel repond l'auteur de notre epitre.
 Nous verrons alors que cet etre absolu a chez tous deux le
 meme cachet religieux, car 1'< adversaire ) affirme - le chapitre
 entier des ( Ideae Platonicae > intitule < ce qu'on peut donner
 comme arguments pour etablir que l'etre absolu peut etre l'etre
 necessaire > va dans le meme sens -, nous disons donc que cet
 adversaire affirme que l'etre absolu est l'etre necessaire, c'est-a-
 dire Dieu. Nous savons que Hegel finit par declarer que l'etre
 absolu est, en fin de compte, ~ l'Absolu > ou ( Dieu >, ou bien
 encore il est la definition metaphysique de Dieu (1).

 Nous ne voulons pas depasser cette delimitation des ressem-
 blances entre l'attitude de Hegel et de Kierkegaard l'un en face
 de l'autre d'une part, et celle de notre auteur et de son adversaire
 d'autre part, pour ne pas etre accuse d'exagerer dans l'interpre-
 tation et de forcer les ressemblances d'une maniere que ne
 permettraient pas les textes invoques. Pour ma part, je confesse
 qu'a peine avais-je commence a lire ces pages des Ideae Platonicae
 j'ai pense tout de suite et spontanement a Kierkegaard et a sa
 lutte acharnee contre Hegel, son maitre en meme temps que son
 adversaire.

 Revenons a l'idee de neant dans l'existentialisme de Heidegger.
 Nous disons donc que, pour lui, ce qui revele le neant est l'angoisse
 (Angst). Dans l'angoisse, en effet, nous nous sentons comme
 suspendus, portes par l'angoisse; nous sentons que l'etre tout
 entier glisse et s'enfuit, l'etre dont nous faisons partie. Dans ce
 glissement total rien ne subsiste sauf le sujet qui realise sa
 presence dans l'angoisse, quoique cette presence soit suspendue
 en l'air. Alors nous sommes victimes du neant, la parole nous est
 interdite, car tout discours suppose l'etre, et l'etant a
 glisse (2).

 J'ai trouve chez les mystiques musulmans une definition de
 l'angoisse qui ressemble tout a fait a cette definition heideg-
 gerienne, de sorte qu'elle a captive mon attention des le premier

 (1) Voir notre Temps Existentiel, p. 6. Le Caire, 1945.
 (2) Cf. notre Temps existentiel, pp. 151-152.
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 moment; ce fut m8me le point de depart de ma conscience
 d'un lien possible ou de points de rencontre entre la mystique
 musulmane et l'existentialisme, ce qui m'a amene a pousser les
 recherches dans ce sens. Cette definition se trouve dans le recueil

 intitule : Somme des principes des Mysliques , par Ahmad Dii'
 al-Din al-Kamshahanli al-Naqshabandi. II dit:

 < L'angoisse : c'est le mouvement engendre par le desir chez
 celui dont. la patience est a bout. Sa forme: au commencement:
 le mouvement de l'Ame vers la recherche du promis et le renon-
 cement a tout ce qui n'est pas lui. Dans les avancements :
 inquietude qui restreint le caracttre, fait degouter de la vie et
 cherir la mort. Dans les relations : horreur de tout ce qui n'est
 pas Dieu, jouissance de la solitude et de l'abandon des creatures.
 Dans la morale : impatience, par le d6sir qu'il eprouve de rencon-
 trer Dieu. Dans les principes : tremblement dans la fuite vers
 le but, en laissant tout ce qui l'arr8te ou le fait inflechir. Dans
 les medicaments: I'inquietude qui lutte avec la raison et attaque
 la revelation. Son degre : dans les saintetes : inquietude qui
 clarifie le temps et nie la qualite. Dans les verites: inquietude qui
 nie les effets et les residus, et ne se satisfait pas des dons et des
 graces. Dans les fins : inquietude qui ne laisse rien subsister,
 et tient lieu de tout ce qui existe ) (1).

 Cette analyse magistrale, pleine d'introspection, embrasse
 les deux c6ts : psychologique et existentiel, le deuxi6me etant
 dominant; aussi est-elle plus proche de l'angoisse au sens
 existentiel. Nous n'avons pas encore trouve la source de notre
 auteur - car dans ce recueil il ne fait que copier les autres.
 Nous n'avons pas meme trouve un autre mystique qui se soit
 occupe de cet etat, si ce n'est al-HarawT dans son livre : Mandzil
 al-Sd'irtn ( Demeures des itinerants #; mais il a trait6 l'angoisse
 comme si elle etait tout a fait semblable a la crainte, et il n'a
 pas saisi la distinction entre les deux etats; aussi ce qu'il en dit
 est-il primaire, et s'il y a un rapprochement a faire ce serait
 entre lui et, d'une fagon tout a fait superficielle, Kierkegaard.
 Mais dans le texte donne plus haut, I'auteur distingue, avec

 (1) Ahmad .Di' al-DIn al-KamshabanlI: Jami' Uuil al-Awliyd', p. 357; Le Caire,
 1328 h. = 1910.
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 beaucoup de nettete, entre l'angoisse (Angst) et la crainte
 (Furcht). II analyse ses nuances, ses degres, en passant par les
 dix demeures qui jalonnent la route mystique. Son expression
 ne peche que par une certaine affectation, vu son amour de la
 prose rimee. II est clair que la conception que Harawl avait de
 l'angoisse a ete troublee par son manque de distinction entre
 les deux etats.

 Regardons de pres notre texte. Nous y voyons que l'auteur
 divise ces demeures en deux : le premier groupe comprend les
 six premieres, c'est la < forme de l'angoisse, le deuxi6me
 embrasse les autres, c'est le ( degre > de l'angoisse. En distin-
 guant entre la ( forme ) et le a degre * il veut nous faire com-
 prendre que la , forme > comprend les etats preparatoires de
 l'angoisse, tandis que le ? degre ) designe les etats effectifs qui
 existent quand l'angoisse se realise et domine l'Fme. La ( forme >
 exprime des etats psychiques, tandis que le ( degre # exprime
 des etats existentiels. Par cette distinction il veut donc montrer

 que l'angoisse participe de deux aspects : psychique et existentiel.
 Considerons donc les demeures comprises dans chacune de ces

 deux divisions. Dans la demeure ou stade des commencements,
 l'angoisse est dans son principe ambivalente, car elle embrasse
 le desir et l'ennui; c'est ce que dira plus tard Kierkegaard
 quand il declare : l'angoisse est une aversion sympathisante,
 et une sympathie abhorrante (1), c'est un desir de ce qu'on
 craint, et une aversion sympathisante (2). Remarquons aussi
 cette degradation dans le glissement de l'Ftre au moment de
 l'angoisse, quand l'auteur arabe nous dit: < l'ennui de tout ce qui
 n'est pas Lui >. Cela veut dire que l'angoisse commence avec
 la fuite - par un autre etat affectif - de tout ce qui n'est
 pas promis, a savoir ce pourquoi on s'angoisse; car l'angoisse,
 comme dit Heidegger, est toujours une angoisse < pour> (3). Mais
 Heidegger veut enlever a ce ( pour )> toute sorte de determination,
 tandis que notre auteur ne concede pas cela dans le premier
 stade, quitte a le faire dans les derniers, a savoir dans le ( degre >

 (1) Kierkegaard, Le concept de l'angoisse, p. 84, tr. fr., Paris 1935.
 (2) Kierkegaard, The Journals, p. 105, no 402, engl. transl., London 1938.
 (3) M. Heidegger, Qu'est-ce-que la Mataphysique?, p. 31, tr. fr., Paris 1938.
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 et non pas dans la , forme ) de l'angoisse. Aussi son analyse,
 sur ce point particulier seulement, est plus complete que celle
 de Heidegger.

 Dans le deuxieme stade, l'angoisse # restreint le caractere et le
 fait se degouter de la vie et cherir la mort ). Cette phrase nous
 montre encore que cette premiere division est psychologique,
 et non pas existentielle. Car on nous parle ici des effets psychiques
 de l'angoisse psychique (1). La ressemblance entre ce que dit
 notre auteur ici et ce que disent Kierkegaard et Heidegger est
 tres grande. Kierkegaard dit en effet : L'angoisse est une
 force exterieure qui saisit l'individu et dont il ne peut pas se
 defaire ; meme il ne desire pas s'en debarrasser, car il a peur, et ce
 que l'on craint attire. L'angoisse rend l'individu sans force)> (2).
 Heidegger dit: < L'angoisse nous coupe la parole ) (3). Quant a
 son affirmation que l'angoisse < le fait se degouter de la vie et
 cherir la mort -, on peut lui trouver des paralleles dans les
 pages que Heidegger a consacrees a la mort et a sa relation avec
 l'angoisse.

 Dans le stade des ( relations >, I'auteur analyse ce que l'angoisse
 engendre d'aversion pour tout ce qui n'est pas Dieu et de jouis-
 sance de la solitude et de l'abandon des creatures. On y voit les
 memes motifs religieux qui se trouvent chez Kierkegaard et
 Heidegger. Cette solitude qu'a chantee Kierkegaard, voulant
 ressembler <' a un pin solitaire, replie sur moi-meme et dresse
 vers les hauteurs, sans jeter nul ombre, et rien hormis le pigeon
 sauvage ne pourrait batir son nid dans mon feuillage >, ce
 sentiment d'abandon des creatures et d'aversion pour tout ce qui
 n'est pas Dieu - est ce dont Kierkegaard a dit: < Cela n'est que
 pour l'individu > (4). Cette aversion et cet abandon des hommes
 et de la ( banalite quotidienne ) (Alllaeglichkeit) avec la derelic-
 tion (Verfallen) qui en decoule, selon les profondes analyses de
 Heidegger, sont ce qu'exprime ici notre auteur en une phrase
 laconique contenant un grand nombre de categories existentielles

 (1) Voir Boutonnier, L'angoisse, Paris, 1943.
 (2) Kierkegaard, The Journals, p. 105.
 (3) Heidegger, Qu'est-ce-que la metaphysique?, p. 32.
 (4) Cf. Jean Wahl, Etudes kierkegaardiennes, p. 244.
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 qui se revelent dans l'angoisse, cet etat existentiel privilegie.
 Ce stade donc determine l'attitude de l'homme angoisse envers
 la societe et les hommes.

 Dans le quatri6me stade, celui de l'ethique, le desir atteint son
 apogee: car il manque totalement de patience, et une inquietude
 effroyable s'est emparee de son ame. C'est qu'il desire ardemment
 Dieu. Cet etat se realise chez Kierkegaard dans le stade du reli-
 gieux; aussi dit-il : ( Le genie religieux devient vraiment grand
 quand il se plonge lui-meme, et en face de lui-meme, dans la
 profondeur du peche h , pour aspirer, apres cette chute, a la
 redemption. Cela se fait dans l'angoisse. Car celle-ci transporte
 l'esprit qui projette son ombre devant elle-meme; son ombre
 qui est neant et generateur de peche le transporte, dis-je, a
 1'esprit qui se replie sur lui-meme et devient richesse et pleni-
 tude (1). Ceci arrive, car l'angoisse ouvre surl'eternite, comme elle
 ouvre pareillement sur le neant.

 Dans cette nostalgie pour 1'eternite l'Ime se precipite en
 prenant < la fuite vers le but, en laissant tout ce qui l'arrete ou la
 fait inflechir ), ce qui constitue le cinquieme stade, stade des
 principes. Alors elle se souciera de l'etat nouveau qui lui ouvre
 la porte de la transcendance et la fait sortir de l'immanence. Elle
 courra vite en tremblant, laissant de c6te ce qui l'en empeche.
 Comme disait encore Kierkegaard: , C'est l'angoisse qui m'a
 trompe ) (2).

 Dans le dernier stade de la premiere partie se trouve la
 transition entre le c6te pyschique et le c6te existentiel, c'est le
 stade des ( medicaments ). Ici l'angoisse est < une inquietude qui
 lutte avec la raison et attaque la revelation >. On supprime
 alors l'opposition epistemologique entre la raison et la foi, car
 nous sommes parvenus au plus haut degre de la connaissance,
 domine par l'intuition : ni la raison ni la foi n'est suffisante. La
 il y a une audace dans l'expression, surtout dans la derniere
 partie de la phrase : < attaque la revelation #, car il semble vouloir
 dire par la qu'il faut depasser la religion, puisque l'angoisse,
 grace a l'intuition. revele un rang plus haut. En cela nous voyons

 (1) Cf. Jean Wahl, Atudes kierkegaardiennes, p. 244.
 (2) The Journals, ann6e 1843.
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 comme un correspondant a la lutte menee par Kierkegaard
 contre le christianisme positif.

 Ici nous touchons a la deuxieme partie, plus importante que la
 premiere dans cette fine analyse de l'angoisse, a savoir, < le degre ,
 de l'angoisse; c'est la partie vraiment existentielle. L'auteur dit
 en parlant du stade < des saintetes > que dans celui-ci ( l'angoisse
 clarifie l'instant et nie la qualite >. L'( instant)> (al-waql),
 comme l'auteur du recueil le definit dans un autre endroit

 (p. 312) veut dire : ou bien le temps present qui est un moyen
 entre le passe et l'avenir, ou bien c'est ce qu'eprouve le mystique
 des etats qui lui viennent de Dieu, sans qu'il y ait de sa volonte.
 Le waqt dd'im chez les mystiques est le nunc slans (1). Aussi le
 waqt designe le present pur, non melange d'aucun element du
 passe ou de l'avenir. L'auteur s'attaque a la temporalite dans
 l'angoisse; il estime que l'angoisse nous fait sentir le present.
 En effet, il dit qu'elle (( glorifie le temps >, c'est-a-dire qu'elle rend
 I'instant > pur; donc l'angoisse exprime, au point de vue de la
 temporalite, le pur instant.

 Cette idee est tr6s penetrante, puisque nous avons deja etabli,
 dans notre Temps Existentiel(2), que l'angoisse exprime l'instant
 present et subsiste dans l'Instant, puisque surtout nous n'y
 sentons pas de mouvement, et nous savons d'autre part que
 l'instant est depourvu de mouvement. La conscience de l'instant
 ne se fait vraiment que dans l'etat d'extreme angoisse. A cause de
 cette liaison entre l'angoisse et l'instant, nous voyons Kierkegaard
 lier l'6ternit6 et l'angoisse et dire que l'angoisse est un certain
 lien entre le temps et l'eternite.

 Aussi le voyons-nous lier le temps a l'etre au moyen du concept
 de l'angoisse, et regarder le temps comme etant le tissu de l'etre
 et l'etre comme etant de par sa nature temporel dans toutes ses
 manifestations. En fait, le temps chez les mystiques semble etre
 le temps existentiel seul, car il est l'expression d'etats existentiels
 dont il est la texture. Aussi remarquons-nous chez eux des
 expressions aussi etranges que (( 'homme du temps, l'homme de
 l'instant et du mode ), que Kamal al-Din al-Kashi definit ainsi:

 (1) Voir al-KashI: Istilahit al-Sufiyyah, sub verbo.
 (2) Pp. 153-154.

 69

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 ABDURRAHMAN BADAWI

 II est le realise dans 1'ensemble de la premiere barzahiyyah (1),
 connaissant les verites des choses, se soustrayant a l'emprise
 du temps et des actions de son passe et de son avenir pour
 rejoindre le nunc slans: car il est le receptable de ses modes,
 attributs et actions. Aussi peut-il disposer du temps en le pliant
 ou l'etendant, de l'espace en le dilatant et le contractant, car en
 lui se sont realisees les verites et les natures > (2). C'est donc celui
 qui a l'etre realise; je veux dire que l'homme du temps, de
 l'instant et du mode est celui dans lequel se sont realisees les
 verites et les natures. I1 y a donc la une synthese du temps et de
 l'etre, puisque celui qui possede l'un possede l'autre.

 Quant a la deuxieme partie de sa phrase, a savoir que l'angoisse
 ? nie la qualite >, elle nous ramene a ce que nous avons deja dit
 au commencement, que l'angoisse, de l'avis de Heidegger,
 revele le neant; qu'en elle nous sentons le glissement de l'etre
 entier; c'est-a-dire que nous sentons la negation de toute
 determination, I'etre devenant dans un etat d'identite absolue
 qui equivaudrait au neant.

 C'est ce qui apparalt des propres paroles de l'auteur quand il
 dit que l'angoisse ( nie la qualite ), c'est-a-dire qu'elle nie toute
 qualite et partant toute determination; aussi nous fait-elle
 sentir la negation pure ou le neant. La ressembance entre
 Heidegger et notre auteur est trop manifeste pour qu'on y
 insiste. Seulement la brievete de ses phrases ne nous permet pas
 de faire de comparaisons plus claires ou plus detaillees, dans cette
 analyse si profonde du sens existentiel de l'angoisse en tant que
 revelatrice du neant, et partant de l'etre concret ou du Dasein,
 puisque le neant est la conditon de la realisation de possibilites
 sous forme de Dasein a partir de l'etat essentiel, c'est-a-dire a
 partir de l'Existenz.

 Les deux derniers stades ne sont que des degres de la realisa-
 tion de ce sens. Apres avoir vu que le glissement dans le stade
 des saintetes se rapporte aux qualites, c'est-a-dire aux incorpo-
 relles, nous le voyons dans le stade des verites < nier les effets et

 (1) Le barzab (d'ou l'abstrait: barzahiyya) est le passage entre le monde flni
 et l'eternite.

 (2) Kashl, Istilahat al-$ufiyyah, Vo.
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 les residus, et ne pas se satisfaire des dons et des graces ) -
 c'est-a-dire que le glissement se rapporte aux sensibles.

 Dans le dernier stade, stade des fins, I'angoisse devient une
 < inquietude qui ne laisse rien subsister, et tient lieu de tout ce
 qui existe; ) ce qui veut dire qu'on atteint le neant total de tout
 etre, alors le glissement existentiel parviendra au plus haut degre.
 Alors que l'angoisse, dans les commencements, etait attachee
 a un < promis ), c'est-a-dire a une chose definie, elle devient
 angoisse absolue, c'est-a-dire sans lien avec une chose determinee,
 alors la non-determination - comme dit Heidegger - ( n'est
 plus une simple non-determination, mais elle est encore l'impos-
 sibilite essentielle d'admettre une determination quelconque ) (1).

 Heidegger exige encore que ce glissement se fasse d'un seul
 coup, et non par une sorte de negation progressive. Sinon, nous
 ne comprendrions pas la nature du neant, comme c'etait le cas
 de Bergson qui croyait le neant une simple negation logique,
 et supposait qu'il est le resultat d'une abstraction continue,
 en supprimant tout concept ayant un objet. Aussi Bergson
 n'a-t-il pas compris le sens profond et existentiel du neant.
 Cette condition exigee par Heidegger est prise en consideration
 par notre auteur arabe, car chez lui l'angoisse est un etat un qui
 se deroule dans l'instant, c'est-a-dire d'un seul coup; c'est
 seulement l'analyse qui nous a oblige a distinguer ici neuf
 stades.

 Voila un exemple, parmi des centaines d'autres, que nous pre-
 sentons pour montrer combien d'idees on pourra degager des
 analyses des mystiques musulmans. On y voit un temoignage
 frappant du degre auquel ils ont pousse leurs analyses psycho-
 existentielles, ce qui montrera que l'etude des etats mystiques
 et leur analyse nous donneront deux resultats importants:
 le premier est d'apprecier ces doctrines mystiques a leur juste
 valeur et de repandre sur elles une lumiere nouvelle a l'aide de
 l'hermeneutique existentielle pour qu'elles apparaissent dans
 toute leur richesse; le deuxieme est de profiter de cette etude

 (1) Heidegger, Qu'est-ce-que la Mitaphysique?, p. 31.
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 pour trouver un point de depart historique pour notre existen-
 tialisme arabe dont nous voulons faire notre nouvelle Weltan-

 schauung. Nous voulons donc nous servir de ces mystiques arabes
 comme les Europeens se sont servis de Kierkegaard et de tant
 d'autres qu'ils considerent comme les peres de l'existentialisme
 europeen. Par la nous pouvons trouver pour notre existentialisme
 des origines tirees de notre propre histoire. Cela est d'une impor-
 tance capitale, car le plus grand obstacle qui nous empeche de
 proceder directement de Kierkegaard, par exemple, est qu'on ne
 peut le comprendre, et par consequent on ne peut penetrer son
 influence creatrice qu'a l'interieur du monde chretien et europeen
 dans lequel il a vecu et pense. Cet obstacle est ce qui m'a fait
 hesiter jusqu'a present a donner un expose general de sa doctrine,
 en arabe; car je ne peux le faire sans tenir compte du milieu
 purement chretien dans lequel baigne son oeuvre. C'est meme
 un chretien essentiellement protestant. En vain j'ai essaye de
 le detacher de ce milieu chretien pour l'offrir en simple philo-
 sophe existentialiste, pour qu'il soit possible de l'assimiler dans
 le monde arabe, en vue d'une fecondation de notre mentalite
 semblable a celle qu'ont subie Heidegger et Jaspers parmi tant
 d'autres existentialistes.

 Comme les interpretations successives de la pensee de Kierke-
 gaard s'eloignent peu a peu des facteurs essentiels dans la
 formation de sa doctrine, pour l'exposer degagee de toute
 experience chretienne, il est ind6niable qu'il y a la un risque de
 fausser sa doctrine veritable, et par consequent de lui enlever
 beaucoup de sa force fecondante. Mais ceci ne veut pas du tout
 dire que l'existentialisme est, dans ses consequences dernieres,
 de tendance religieuse; au contraire, son evolution va dans un
 sens oppose; c'est seulement le point de depart des experiences
 existentielles qui est, dans son origine eloignee, religieux.
 Heidegger, par exemple, emploie beaucoup de categories de la
 vie religieuse chretienne : comme le peche, la chute, la transcen-
 dance, la personnalite, etc.; mais il se hate de leur enlever
 tout sens religieux pour ne les entendre que dans un sens pure-
 ment existentiel.

 Cet obstacle donc, pour l'Arabe musulman surtout, peut etre
 contourn6 ou franchi en prenant la mystique musulmane
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 comme source d'inspiration pour l'existentialisme, comme c'est le
 cas de Kierkegaard pour l'existentialisme europeen. L'impor-
 tance en est trop manifeste pour qu'on l'explique davantage.

 Mais nous devons attirer l'attention ici sur deux choses : la

 premiere est de nous accuser de trop tirer les textes pour les
 faire concorder avec nos idees. Mais nous pouvons declarer en
 toute surete que le lien entre l'existentialisme contemporain et
 Kierkegaard n'est pas de beaucoup plus etroit que celui qui
 pourra lier la mystique musulmane et l'existentialisme. Cette
 accusation n'est due qu'a deux choses : premierement : a notre
 manque de profonde connaissance de la mystique musulmane,
 surtout apres le Ive siecle de l'hegire (xe de l'6re chretienne),
 ce qui nous a empeches de concevoir la possibilite d'une ressem-
 blance entre elle et une doctrine contemporaine dont les exi-
 gences spirituelles manquent a la pensee arabe. En second lieu:
 nous oublions ou feignons d'oublier que l'existentialisme actuel
 procede de la pensee de Kierkegaard, et nous prenons sa forme
 actuelle chez Heidegger comme terme de comparaison; mais il
 nous faut faire la comparaison avec Kierkegaard, comme il
 apparalt dans ses propres ecrits, sans les exegeses de commen-
 tateurs qui se sont trop eloignes de la lettre de ses livres.
 Ajoutons a ces deux facteurs un troisieme, qui est la necessite
 de tenir compte de l'evolution de la pensee europeenne, car
 Kierkegaard lui-meme est parti de Hegel qui represente un
 point culminant de l'evolution de la pensee europeenne. Si nous
 tenons donc compte de ces trois facteurs, il ne nous sera pas
 difficile de reconnattre ces points d'accord ou de rencontre
 entre la mystique musulmane et l'existentialisme, de sorte
 qu'on peut prendre cette mystique comme point de depart de
 l'hermeneutique existentielle, comme l'a 6te Kierkegaard.

 Nous pouvons serrer de plus pres cette ressemblance, en nous
 referant a la methode qu'a employee Kierkegaard dans ses
 analyses existentielles, a savoir 1'emploi de l'histoire sainte
 comme mythes d'hermeneutique existentielle. Car c'est ce qu'ont
 fait les mystiques musulmans, surtout al-Hallaj, Suhrawardi et
 Ibn 'Arabi. Al-Hallaj s'est assimile la vie de Jesus, a voulu la
 vivre et l'exprimer dans une ebauche qui pourrait etre prise
 comme base d'analyses existentielles. II se distingue des autres
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 mystiques musulmans - exepte SuhrawardI jusqu'a un certain
 point, et Ibn Sab'in a un haut degre - par le fait qu'il a vecu sa
 doctrine, comme Kierkegaard. Nous pouvons donc lui appliquer
 la distinction que les historiens appliquent entre Kierkegaard
 d'une part et Heidegger ou Jaspers d'autre part, a savoir que
 Kierkegaard est un philosophe existentiel, tandis que Heidegger
 et Jaspers sont des philosophes existentialistes. Berdiaeff,
 a qui l'on doit cette distinction, dit que Kierkegaard veut faire
 de la philosophie elle-meme une existence, au lieu d'etre une
 simple recherche sur l'existence, tandis que la philosophie
 chez Heidegger ou Jaspers n'est qu'une philosophie sur
 l'existence, c'est-a-dire dont l'objet est l'existence (1). Al-
 Hallaj lui aussi a voulu vivre ses idees et faire de son existence
 une philosophie. Aussi ne pouvons-nous pas separer sa vie
 de sa pensee, car il a vecu ce qu'il a pense et pense ce qu'il a
 vecu. Le grand merite de M. Massignon est d'avoir etudie Al-
 Hallaj sous ce rapport, quoiqu'il ne le dise pas expressement (2).
 Les recherches sur Suhrawardi ne sont pas encore assez poussees.
 Heureusement, celui qui s'en occupe le plus, a savoir M. Henry
 Corbin, est un traducteur de Heidegger, ce qui fait qu'il sera
 conscient d'une eventuelle interpretation existentialiste de la
 pensee de Suhrawardi. Mais beaucoup reste a faire pour une
 etude approfondie de Hallaj et de Suhrawardi a la lumi6re de
 l'existentialisme. Nous pouvons surement leur ajouter Ibn
 Sab'in, cette personnalite si etrange en tout, et surtout en son
 acte final par lequel il a mis fin a sa vie, acte eminemment exis-
 tentiel. En fait, il s'est suicide en se coupant une veine, acte
 volontaire, conscient, qui n'a pas d'egal dans l'histoire de la
 pensee arabe. Aussi sentons-nous une grande attirance pour
 cette personnalite, ce qui nous fera nous pencher sur son ceuvre,
 d'autant plus qu'elle est assez negligee (3).

 (1) Nicolas Berdiaeff, Cinq Miditations sur I'Existence, p. 59, tr. fr., Paris 1936.
 (2) Cf. Massignon, La Passion d'al-galldj, Paris, 1923; et ? Une courbe person-

 nelle de vie : le cas d'al-Hallaj ?, dans Dieu Vivant, IV.
 (3) Apres avoir 6dite trois de ses traites, nous venons de publier une edition

 complete de ses 6pttres, sous le titre: Rasa'il ibn Sab'in, Le Caire, 1965, Ministere de
 la Culture (Collection turdthund).

 74

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 MYSTIQUE MUSULMANE ET EXISTENTIALISME

 Quant a Ibn 'ArabI, il n'etait qu'un simple mystique qui
 prenait l'existence pour objet de ses meditations. Rien dans
 sa vie, dans la mesure of nous la connaissons, ne nous permet
 de dire qu'il a vecu quoi que ce soit de ses idees. Aussi ne nous
 attire-t-il pas autant que les autres grandes personnalites
 mentionnees ci-dessus. C'etait un homme dont la connaissance

 etait plus grande que l'intelligence. Cela parait manifestement
 dans ses connaissances encyclopediques, ce qui rend sa person-
 nalite moins clairement definie, car elle n'est pas solidement
 etablie, ni distinctement tracee. La preuve en est son chef-
 d'oeuvre Fusus al-hikam: tandis qu'al-Hallaj se limite a une
 seule personnalite, celle de Jesus, et Suhrawardl s'attache a
 Zoroastre, nous voyons Ibn 'Arabi, par suite de sa tendance
 encyclopedique et syncretique, je dirais meme eclectique,
 embrasser tous les prophetes dans son experience - ration-
 nelle ? - existentielle.

 L'essentiel en tout ce que nous venons de dire est que Kierke-
 gaard part des memes bases que nos mystiques, a savoir
 l'histoire religieuse, et qu'il a commue les experiences de cette
 histoire en experiences existentielles, de maniere que les histoires
 religieuses jouent dans la formation de l'existentialisme le
 meme role joue par les mythes platoniciens dans la formation
 de la philosophie de Platon. Aussi n'est-il plus etonnant de voir
 les consequences tirees par Kierkegaard de ces fondements
 ressembler beaucoup aux consequences exposees par Suhrawardi
 surtout, dans ses epitres ecrites sous forme de paraboles. Nous
 sommes ici en face d'un immense champ de comparaison entre
 ces deux hommes, ce qui fera connaltre plus a fond la doctrine de
 Suhrawardi. A ceux donc qui s'occupent de lui de faire attention
 a cet aspect, outre les grands avantages qu'on peut tirer de la
 comparaison entre Kierkegaard d'une part, et Suhrawardi,
 HIallaj ou Ibn Sab'in d'autre part.

 Ce que nous venons de dire pourra peut-etre confirmer ce que
 nous pensons de la grande ressemblance entre la mystique
 musulmane, ou plut6t une certaine mystique musulmane, et
 l'existentialisme. C'est le premier point sur lequel nous avons
 voulu attirer l'attention.
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 Le deuxi6me, c'est que nous craignons que l'affirmation de
 cette ressemblance soit de nature. chez quelques esprits super-
 ficiels, a leur faire croire que nous voulons par la inciter a
 negliger Kierkegaard, Heidegger, Jaspers et autres existen-
 tialistes europeens au profit de ces mystiques musulmans.
 Combien cela est loin de notre pensee! Sans ceux-la nous
 n'aurions pas su ce qu'est l'existentialisme, et nous n'aurions
 pu le creer a partir de ces mystiques musulmans seuls. Aussi
 devons-nous affirmer que ces existentialistes europeens sont et
 resteront toujours la source oi nous pourrons puiser pour
 edifier un existentialisme arabe.

 Abdurrahman BADAWI

 (Le Caire)
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 LA WILAYA D'IFRIQIYA
 AU II/VIII SIECLE:

 ?ltude institutionnelle

 L'etude historique de l'Ifriqiya d'apres la conqu8te arabe
 reste a faire en son entier. Et, en depit de l'insuffisance flagrante
 de la documentation, de son caractere tardif ou douteux, nous
 croyons qu'elle est faisable.

 La demarche qui s'impose dans une analyse des institutions
 est de faire la part de l'heritage antique, principalement byzan-
 tin, et celle des nouveaux apports arabes, d'essayer de montrer
 la predominance de l'un ou l'autre facteur, de mettre en evidence
 aussi leur symbiose, s'il y en a une. D'autres directions de recherche
 peuvent egalement s'offrir a une pareille enqute : statut de la
 province d'Ifriqiya, sa geographie historique, ses rapports avec
 l'administration califale, etc... Enfin, en dehors de toute preoccu-
 pation de filiation, de toute recherche de dosage entre le poids
 du passe et les nouveautes imposees par le fait islamique,
 l'etude de la structure et du fonctionnement propres des insti-
 tutions presente par elle-m6me un grand interet.

 STATUT ADMINISTRATIF

 A partir de quand la province d'Afrique fut-elle consideree
 autrement qu'une terre de jihdd disputee a une puissance
 exterieure ? a partir de quand aussi se degagea-t-elle de la
 tutelle de la wildya d'Rlgypte pour devenir une province de
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 plein droit. Tel semble 'tre le probl6me du statut juridique
 et administratif de I'Ifriqiya. Ii serait des plus simples si on
 pouvait deceler une correspondance stricte entre I'ach'evement
 effectif de la conquete et l'rection de l'IfrT-qiya en wilaya, Si
 en outre cette wildya avait e'te une widiya <(normale * dependant
 du gouvernement central de Damas. Ce ne fut pas le cas.
 Autrement dit, il n'est pas siur que les Arabes n'aient pas
 considere, bien avant la fin de la conquete, I'Ifritqiya comme
 province arabe de jure, du moins de leur point de vue, precise-
 ment parce qu'il y eut des moments ofi son acquisition a dQ
 leur sembler stable et d',finitive.

 Pourtant, it est difficile de suivre al-Nuwayri (1) et apr6s lui
 M. Mu'nis (2) quand its semblent croire Mu'gwiya ibn IHudayg
 wdlil d'une province constitue'e, meme si elle 'etait dependante
 de cette autre province qu'etait F'1gypte. Visiblement, en
 45 H., et seize ans apres le retour de l'expedition d'Ibn Sa'd, il
 ne saurait etre encore question pour les Arabes de fonder une
 wildya au sens administratif du mot en Afrique, et ceci quel que
 p't ^tre le succ's de l'entreprise d'Ibn Hjudayg, qui fut d'ailleurs
 limit6. Aussi semble-t-il raisonnable d'admettre avec Ibn 'Abd-

 al-IHakam qu'en 45 H. I'Ifriqiya n'etait encore qu'une terre 'a
 conquerir, un vague territoire de 'ihad. ((Puis Mu'&wiya, dit-il,
 apres 'AbdallTh ibn Sa'd, harag'a au Magrib *, c'est-a-dire
 partit en expedition, et il ajoute : ((azaz Mu'dwiya ibn HIudayj'
 IfrTqiya laldia g'azawdI)> : (Mu'iwiya... entreprit en Ifrlqiya
 trois incursions * (3).

 Le rOle jou6 par Maslama ibn Muhallad dans 1'emergence de la
 wildya d'Ifriqiya autant que dans ta reaffirmation de ses liens de
 subordination 'a I'egard de I'1gypte - deux faits qui ne se
 contredisent pas necessairement - merite d''tre considerr
 avec interrt. Si, comme semblent t'affirmer unanimement les

 sources (4), Mu'5wiya ler lui r'eunit l'FRgypte et le Magrib en

 (1) Nuwayrl dans de Slane, Histoire des Berbtres, 2e edition, Paris 1925, t. I,
 p. 324.

 (2) H. Mu'nis, Fath al-'Arab li-l-Mafrib, Le Caire 1947, p. 111.
 (3) Ibn 'Abd-al-Hakam, Futh2 Misr wa-l-Mafrib, Ed. 'Amir, Le Caire 1961,

 pp. 260-261.
 (4) Kindl, Kildb wuldi M4fr, Beyrouth 1959, I. p. 61, dit express6ment: aMu'g

 wiya lui r6unit la pri6re, le bard# et le Makrib *.
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 47/667, c'est que ce dernier obtint peut-etre le statut de wildya
 et que Maslama en fut le premier titulaire. Mais la aussi la
 situation demeure incertaine et confuse, et a moins de taxer
 les Arabes d'un total irrealisme, il semble difficile d'admettre
 qu'ils aient pose des assises juridiques a une province aussi
 faiblement contr616e que pouvait l'etre alors l'Ifrlqiya.

 Logiquement, c'est a l'action de 'Uqba ibn Nafi' qu'il faudrait
 imputer l'emergence de la wildya en tant qu'entite adminis-
 trative : construction du camp de Kairouan, maniere indepen-
 dante d'agir. La brutale destitution dont il fut l'objet peut du
 reste et paradoxalement en etre donnee comme preuve (1)
 Bien qu'il convienne par-dessus tout de se mefier de la termi-
 nologie institutionnelle de nos documents, il y a lieu cependant
 d'y chercher quelque secours, car on y pergoit, avec la venue de
 'Uqba, un changement de langage et l'apparition de nouvelles
 expressions. Si Ibn 'Abd-al-Hakam parle du < buriig de 'Uqba
 au Magrib, il prete au calife Mu'awiya l'expression ( je te rends
 a ton gouvernement: 'amalik ), quand 'Uqba lui exposa ses
 griefs et se plaignit de sa destitution cruelle par Maslama (t). Nous
 entendons bien que la sc6ne mettant aux prises le Calife et le
 general arabe et decrite brievement par Ibn 'Abd-al-Hakam
 n'est qu'invention. Mais elle exprime bien le sentiment qu'on
 avait au IIe si6cle de l'Hegire d'une injustice faite a 'Uqba, et
 glisse involontairement, et d'autant plus veridiquement, la
 conviction etablie depuis longtemps de ce que 'Uqba etait
 gouverneur et l'Ifrlqiya un 'amal. Baladuri emploie par ailleurs
 a plusieurs reprises a propos de 'Uqba, l'expression , walldhu
 al-Magrib et ajoute, d'apres une tradition de WaqidI (8)
 < Quand Yazid ibn Mu'awiya acceda au Califat, il rendit 'Uqba
 a son gouvernement ('amalih) >.

 La wildya d'Ifriqiya, en tant qu'entite administrative, serait
 done nee aux alentours de 55/675, a la fin du premier sejour de

 Ibn 'Abd-al-Hakam, Futuh... p. 265: c Maslama 6tait le premier a qui furent
 reunis l'igypte et le Magrib .

 (1) BaladurI, Futuh al-buldan, Le Caire, 1932, p. 230, cite une tradition de
 WaqidI a ce sujet, corroboree par Ibn 'Abd-al-Hakam : Fulth... p. 265.

 (2) Futhi., pp. 262 et 266.
 (3) Futuh al-bulddn, p. 230.
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 'Uqba et comme r'sultante de ses initiatives repetees et ener-
 giques, en conside'ration aussi du contr6le qu'il r6ussit 'a imposer
 au moins ' la Byzac6ne. Destitu', ii se comporta en gouverneur
 outrage et, 'a n'en pas douter, son successeur immediat Abil
 Muh5kir, fut bien nomme gouverneur par Maslama ('). Du reste,
 le conflit Abil Muh5kir - 'Uqba, meme gonfle par les annalistes,
 est-il pensable autrement que dans une province constitu6e, 'a
 preuve le comportement inquisitorial du nouveau walif, qui est
 un ph6nomene courant et typique des provinces islamiques
 de l'epoque.

 Cette wihJya nouvelle, pour statutairement existante qu'elle
 fct, n'en allait pas moins continuer 'a rester subordonnee aux
 autorites de FustAt. Ici se pose le probl6me, capital ' notre
 sens, des rapports de I'1gypte et de l'Ifrlqiya.

 Ces rapports avaient 6te' d6s l'origine particuli6rement
 puissants. La premiere expedition arabe en Ifrlqiya partit de
 Fustat (27/647); commandee par le gouverneur d'1Egypte en per-
 sonne, 'Abdalldh ibn Sa'd ibn Abl Sarhi, elle engloba, 'a l'excep-
 tion de quelques elements b6douins recrut6s autour de MWdine,
 une majorite de soldats d'Rgypte (2). On peut en dire autant des
 autres expeditions. L'Igypte 6tait la base d'oti partaient les
 assauts, elle fournissait l'argent, l'6quipement, les soldats et
 les chefs necessaires. Ces derniers, en grande majorite, y avaient
 exerce' des commandements. Ainsi de Mu'gwiya ibn HIudayk, un
 des chefs de la 'Utmdniyya d'Rgypte (8), de 'Uqba ibn N5fi' (4),

 (1) Ibn 'Abd-al-HIakam, Futi2h Misr, pp. 265-266, emploie le terme K walla' I A
 deux reprises.

 - Ibn 'Idirr, al-Baydn al-muorib ft afzbdr al-Andalus wa-l-Magrib, Ed. Colin-
 Lbvi-Provengal, Leyde 1948, pp. 21-22, utilise l'expression aista'mala r. Cette
 source, bien que tardive, reproduit des annalistes ant6rieurs tels que Lbn al-Raqlq
 de tradition proprement maghr6bine et des chroniqueurs de tradition espagnole.
 Sur ce dernier point, voir : Lvi-Provengal, Arabica, I, 1954 p. 19; Bal&dur1,
 ouvr. cit. p. 230.

 (2) Ibn 'Abd-al-Hakam, Futiah... p. 246; Ibn al-'ldr&, Baydn... pp. 8 et suiv.;
 Abri-l-'Arab, Tabaqdt 'ulamd' Ifrlqiga, Ed. Ben Cheneb, Alger 1914, pp. 11 et
 suiv. Al-M&hikl, Riydd aI-nufus, Ed. Mu'nis, Le Caire 1951, I, 5 et suiv.; H. Mu'nis,
 Fath al-'Arab, ouvr. cit. pp. 79-109.

 (3) TabarI, Tdrtl, nouvelle bd. du Caire 1963, v, pp. 99-105 ; Ibn 'Abd-al-ljakam,
 ouvr. cit. pp. 137 et 168.

 (4) Ibid., pp. 135 et 156.

 so
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 de Zuhayr ibn Qays al-Balawi (1), et m6me de Musa ibn Nusayr,
 mawla de 'Abd-al-'AzIz ibn Marwan, wall d'lRgypte, et qui l'y
 aurait servi avant de venir en Afrique (2). Seule exception a la
 rigle, le cas de Hassan ibn Nu'man, originaire de Syrie, et qui,
 rappele, y retourna pour exercer d'autres commandements (3).
 Mais il ne se fit pas faute, suivant en cela, semble-t-il, les direc-
 tives memes du Calife, de recruter pour son armee des soldats
 d'lgypte et de puiser dans le tresor egyptien (4). En somme,
 1'Ifriqiya est une conquete de l'1gypte, et sa position vis-a-vis
 de la province-mere ne manque pas d'analogie avec celle du
 Hurasan par exemple, ou d'autres territoires iraniens vis-a-vis de
 Basra et de Kifa. Et de fait, qu'elle fut territoire de gihdd entre
 27 et 55 H. ou wilaya reguliere a partir de cette derniere date,
 elle subit la tutelle de Fustat, tutelle ininterrompue et statu-
 tairement admise par les Califes.

 Les sources, on l'a vu, sont unanimes a affirmer que Maslama
 fut le premier a qui le Calife reunit l'gypte et le Magrib. Non
 que les deux pays fussent disjoints auparavant, mais il s'agissait
 la d'une reconnaissance explicite du droit de regard du gouver-
 neur d'Rgypte sur l'Ifriqiya, a un moment oi la presence arabe
 commengait a prendre forme (47 H.). Que le califat ait consciem-
 ment voulu cela, la preuve peut en etre administree dans le refus
 net de Mu'awiya Ier de contrecarrer Maslama au sujet de
 'Uqba, malgre toutes les promesses verbales faites a ce dernier,
 et il est plus que probable que Yazld, son fils, dut attendre la
 mort du meme Maslama pour faire reintegrer 'Uqba dans son
 gouvernement (62 H) (6).

 Le respect des droits de l'emir d'lgypte n'empechait cepen-
 dant pas le Calife d'intervenir directement dans les affaires
 ifrlqiyennes, soit dans une phase de vacance du pouvoir a
 Fustat (pr6cisement le dernier cas cite), soit dans une phase

 (1) KindI, Wulal, pp. 65-66, nous informe qu'il commanda l'arm6e zubayrite A
 Busaq ou il fut d6fait par 'Abd-al-'Azlz ibn Marw5n.

 (2) Ibid., p. 69.
 (3) Ibn 'Asakir, al-Tdrlf al-kablr, Id. de Damas 1332 H, IV, 146-7. Cet ouvrage

 tardif m6rite une large credibilite pour tout ce qui concerne la Syrie, meme pour des
 epoques reculees, au sujet desquelles il reproduit des informations anciennes.

 (4) Ibn 'IdirI, Baydn.. p. 34.
 (5) I. 'A. Ijakam, Futih.. pp. 266-7; H. Mu'nis, Fath al-'Arab.. pp. 178-9.
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 regressive de la conquete, comme ce qui se passa en 78 H.
 quand Hassan ibn Nu'man rebut sa nomination de 'Abd-al-Malik
 lui-meme (1). L'intervention califale est donc d'essence extra-
 ordinaire et il n'est pas necessaire de l'expliquer, comme le fait
 M. Mu'nis, par une quelconque rivalite entre le calife et le
 wali de Fustat pour la direction des affaires ifriqiyennes (2).

 Tant que la conquete n'6tait pas achevee et que l'lgypte
 devait fournir argent et soldats, le contrl6e de son gouverneur
 ne pouvait en effet manquer de s'exercer sur l'Ifriqiya. 'Abd-al-
 'Azlz ibn Marwan, wall d'lRgypte a partir de 65/684, reaffirma
 ces liens de subordination et tenta meme de prolonger cette
 tradition alors que deja l'effort principal de conquete s'etait
 apaise. A son retour d'Orient, en 83 H., HIassan dut lui apporter
 quantite de presents, mais 'Abd-al-'Aziz ne se contenta pas de
 ce qu'il regut et mit la main sur la totalite des esclaves et des
 chevaux. Certaines traditions nous montrent par ailleurs
 Hassan cachant l'or et les pierreries destines au Calife dans des
 outres d'eau pour les soustraire a la rapacite de l'homme(3).
 Ainsi, imperieusement, violemment meme, l'emir d'l2gypte
 affirme ses droits sur le butin ifriqiyen, mais cet episode nous
 revele, en meme temps, que ces droits commencent d'etre
 contestes et que le wall d'Ifriqiya regarde de plus en plus vers
 Damas. Deja d'autres conflits avaient mis aux prises le gouver-
 neur de Fustat et celui de Kairouan. Hassan s'opposa, en parti-
 culier, a ce que le district d'Antabuls (I'ancienne Pentapole)

 (1) I. 'Idarl, Baydn.. p. 34; Kindl, Wulat.. p. 74.
 (2) Mu'nis, Fath al-'Arab, pp. 271-2. Nous ne sommes pas d'accord en outre sur

 I'appreciation suivante de cet auteur : Le Ma6rib n'a donc 6te une wilaya d6pen-
 dante de l'lgypte officiellement que pendant un court laps de temps qui s'est
 termin6 avec la nomination A la direction des operations de la conqu8te de Mu'Awiya
 ibn Hudayk par Mu'awiya ibn Sufyan. Depuis lors, le Magrib fut consid6re par les
 Califes comme une province directement soumise A leur autorite, et, de ce fait, ils
 jugerent comme un empietement sans base juridique toute intervention des gouver-
 neurs d'Igypte n. Tout notre d6veloppement va a l'encontre de cette these.

 (3) I. 'A. Hakam, Futuih.. p. 272, rapporte deux traditions, l'une admettant
 l'arriv6e du butin entier a 'Abd-al-Malik, l'autre la prise de la totalite des captifs par
 'Abd-al-'AzIz. Ibn al-'Idarl, Bayan.. p. 39, en ayant recours a d'autres sources,
 insiste sur les exigences du wall d'lgypte mais affabule largement. Cette affaire
 d'outres d'eau ne serait que symbolique, mais elle n'en est pas moins significative.
 En depouillant son recit des surcharges plus ou moins legendaires qui l'hypothequent
 on peut en d6gager un fond de verite.
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 ffit detach'e de la wildya ifriqiyenne et ' ce qu'il feit confi#,,
 de surcrolt, & un esciave h&tivement affranchi par 'Abd-al-
 'Aziz. Mais ce fut ce dernier qui, dans cette affaire, obtint gain
 de cause et reussit ' imposer ses vues. Hassdn fut destitue (1),
 regagna l'Orient - ces circonstances expliquent peut-e'tre aussi
 la hargne revendicative de 'Abd-al-'Aziz au sujet du butin -
 et ' sa place, Miis5 ibn Nusayr, comme de juste un des mawdilt
 du gouverneur d'Rgypte, se retrouva ' la tete du Magrib (2),
 de meme que les desseins de ce dernier sur la Pentapole furent
 realise's. Le nouveau wdliT, Miisg, tint ' coeur de montrer sa
 docilite' envers son patron en lui adressant les depeches de
 victoire en meme temps que les prises (3).

 Ainsi donc, la tentative de la widgya de voler de ses propres
 ailes avec Hjassin 'choua devant la ferme volonte de 'Abd-al-

 'Azlz qui contribua meme pour un temps ' donner une nouvelle
 vigueur aux liens de subordination qui unissaient l'Ifriqiya '
 I'Igypte. Remarquons tout de suite que le maintien de cette
 sujetion, aggravee par l'appAt considerable de l'ouverture de la
 manne du butin facile, devait beaucoup ' la personnalit'e de

 (1) I. 'A. Hakam, Futih~.. p. 274, pr6sente Hass&n se retirant de son plein gr6 et
 s'en remettant a la decision du Calife, mais ii a tendance & magnifier HIass&n.

 - Kindl, Wuldi Misr, p. 74, est plus aMlrmatif : Ijassgn, bien que venu avec un
 'ahd califal, est r6voqu6 par 'Abd-al-'Azlz en 78 H. 11 place cette destitution juste
 apr6s la nomination, sans laisser k 11assdn le temps d'aller en Ifrlqiya : confusion
 de deux 6v6nements successifs dans le temps qui n'enl6ve rien 4 la v6racit6 de
 l'information concernant la destitution par 'Abd-al-'AzIz. On salt par ailleurs que
 c'est 'Abd-al-Malik lui-mdme qui chargea Hassfln de 1'exp6dition ifrlqiyenne.

 - Ibn 'Asfikir, Tdrth.. ouvr. cit. pp. 146-7, cite des vers corroborant la version
 de la destitution.

 (2) Probablement en 84 H, Ibn 'Abd-al-ljakam, p. 274. En fait, par son ascen-
 dance, Mi1si 6tait mewld de Lahm : Balidurl, Futiah.. p. 248, mais transf6ra son
 wald' sur la personne de 'Abd-al-'AzIz qui l'avait sauv6 des griffes du Calife A la
 suite de pr6varications dont ii avait Wt6 I'auteur en Irak. Mfls& garda cependant sa
 nisba de lahml, voir : I. 'IdarI, Baydn.. p. 40. Un autre personnage connu, lo po6te
 Nupayb op6ra, lo mbme transfert de wald' en faveur du mbme 'Abd-al-'Azlz,
 Ab6-1-Farat al-Asbahfinl, Kildb al-A#dnil, gEd. du Caire I, 302 et suiv. Pour
 I'auteur anonyme des Ahbdr Ma?mWa', Ed. Lafuente y Alcantara, Madrid 1567, p.
 30, Nu?ayr aurait Wtb affranchi par 'Abd-al-'Azlz. Ii est bien le seul A l'indiquer.
 11 s'agit manifostemont 18 d'une explication a posteriori de I'attachement do Mfls&
 it la fortune d'Ibn MarwBn.

 (3) 1. 'A. Hjakam, Fut0ih.. pp. 274-5; I. 'Idj3r1, Baydn.. pp. 40-41; Ibn al-Atlr,
 Kdmil, Le Cairo 1957, IV, 112-3.
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 'Abd-al-'Aziz dont la presence a l'aile occidentale de l'Empire
 creait une dyarchie de fait. 'Abd-al-'Azlz avait ete institue
 gouverneur d'lIgypte par son p6re Marwan qui l'avait, en outre,
 nommement designe comme heritier du califat apres 'Abd-al-
 Malik (1). Une sourde rivalite ne tarda pas a opposer les deux
 freres et s'accentua a la fin de leurs existences respectives.
 'Abd-al-Malik essayait en particulier d'obtenir de son frere une
 renonciation volontaire au trone, mais en vain. II songeait
 a le dessaisir de son droit a la succession, peut-etre meme a le
 destituer de sa wildya (2) quand 'Abd-al-'Aziz mourut, le 13
 Gumada Ier 86 H. (3).

 Quelles pourraient etres les consequences d'un pareil conflit
 sur les affaires ifriqiyennes ? Sans doute 'Abd-al-Malik tachait-il
 de menager son frere sur le plan maghrebin pour obtenir de lui
 une compensation ailleurs, d'autant que, semble-t-il, jusqu'a la
 fin ou presque, il paraissait repugner a toute solution de force.
 Mais a l'inverse, de se voir discuter ses droits califaux et insensi-
 blement evincer du tr6ne ne pouvait qu'inciter 'Abd-al-'Aziz a
 raidir ses positions, a raffermir son autorite sur ce qui etait
 traditionnellement un < domaine reserve ) du wali d'lgypte.

 Tout cela explique tres bien que la mort d"Abd-al-'Aziz fut
 le signal de la rupture entre les deux wildyas. Mais cette explica-
 tion resterait insuffisante si l'on ne prenait garde a ce que, de
 toute evidence, tout wall d'Ifriqiya devait preferer la contr6le
 lointain du calife a celui du tout-proche wadl de Fustat.

 Bien que 'Abd-al-'Aziz ait ete remplace en Jtgypte par le propre
 fils de 'Abd-al-Malik, 'Abdallah (4), Miusa n'hesita pas un
 instant a adresser les depeches et la correspondance officielle
 directement au Calife, ce qui suscita la violente colere de
 'Abdallah et ses vaines protestations (6). Cet acte capital, dont

 (1) TabarI, Tarlt, ouvr. cit., V, 610; Ibn Sa'd, Tabaqat, Ed. Beyrouth, V, 236.
 (2) Kindl, Wulat, p. 75; TabarI, ibid. VI, pp. 412-3; Ibn Sa'd, ibid. V, p. 233;

 GahlayarI, Kitdb al-Wuzard' wa-l-Kuttdb, Le Caire 1938, p. 34.
 (3) KindI, ibid. p. 76; TabarI, ibid. pp. 413-6.
 (4) KindI, ibid. p. 79.
 (5) Kindl, Wuldt, pp. 81-2, qui nous semble l'autorit6 la plus digne de foi et la

 plus coherente. Nous avons pu en particulier prendre connaissance r6cemment d'Ibn
 al-Raqiq, Tarilt, sous forme de microfilm pretb obligeamment par M. CHABBOUH.
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 la date merite d'Atre retenue (86 H./705), consomme ainsi
 F'ind6pendance ifriqiyenne vis-a-vis de I'Agypte. De 86 'a 184/
 705-800, entre le moment otii la province commen?ait ' s'orga-
 niser et ' se doter de structures administratives, et celui oii
 la dynastie aglabite allait instaurer une autonomie reelle,
 1'Ifriqiya connut le statut de wildya adulte, de plein droit si
 l'on peut dire, directement rattachee au Califat (').

 Les relations avec I'1gypte n'en persist6rent pas moins,
 presqu'aussi etroites qu'auparavant. On constate en particulier
 une intense circulation, entre les deux provinces, du haut
 personnel administratif, ou d'ehMments issus des familles diri-
 geantes.

 Les descendants de Mu'iwiya ibn Hjudayt jouerent au yIIIe
 si6cle un r6le important en Rgypte et occuperent 'a plusieurs
 reprises des fonctions officielles (2). Le cas de ceux de 'Uqba et de
 Mtisi ibn Nusayr est encore plus significatif, car ces deux familles
 vecurent 'a cheval sur I'1gypte et le Magrib, et, ici et 1a, peserent
 sur les affaires publiques. Les descendants maghrebins de 'Uqba
 monopoliserent les commandements militaires en Ifriqiya (s), tels
 IHabIb ibn 'Abda (ou 'Ubayda) ibn 'Uqba ibn N5fi' et HM1id ibn AMl

 Dans fol. 8, l'auteur semble garder le souvenir de la rupture mais la place du vivant
 de 'Abd-al-'Azlz, mais d'un 'Abd-al-'Azlz qui serait mort apr6s 'Abd-al-Malik,
 ce qui est inexact.

 (1) L'Ifrlqiya connut entre 132 H et 137, une ind6pendance de fait, voire de droit.
 En 127 H, 'Abd-ar-Rahmdn ibn Habib s'empara en effet par la force de la wildya,
 mais ii fut confirm6 en 129 H. par Marwdn II : Baydn p. 60. Toutefois, la mort de ce
 dernier en 132 H. d6Iia Ibn Habib de toute all6geance, et ii s'abstint en outre de
 toute reconnaissance du nouveau pouvoir abbasside.

 Aussi bien, en 136 H, 55lih ibn 'All fut-il nomm6 par Abfi-l-'Abbds gouverneur
 d'ggypte, de Palestine et d'ifrlqiya. Cette nomination renoue avec la vieille tradi-
 tion d'union des deux provinces morte en 86 H. Mais ii s'agit lb de circonstances
 exceptionnelles, le but 6tant de faire plier l'Ifrlqiya A l'ob6dience abbasside. Une
 arm6e fut rassembl6e en effet A Fust4it dans ce dessein, mais en 137 H. Al-Mansfir
 accede au pouvoir et fait arrWter ces pr6paratifs : Kindl, Wuldt, pp. 123-4. Ce qui
 s'explique ais6ment par le fait qu'Ibn Habib porta A cette date son allgeance sur le
 nouveau calife : Baydn, p. 67. Bient6t cependant, sur un coup de tate, ii r6pudie la
 souverainetW abbasside et se proclame ind6pendant, mais se fait assassiner (137 H).
 En r6alitO, 'Abd-ar-RahmBn jouit d'une ind6pendance de fait durant tout son
 ar gne (127-137); de la m~me fagon, les ann6es d'interr6gne hdri#ite (140-144)
 peuvent 6tre considWrees dans le m6me sens.

 (2) KindI, Wuldt, pp. 79, 81, 133.
 (3) Baydn, p. 51.
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 Habib, et reussirent a y fonder une dynastie avec 'Abd-ar-Rahman
 ibn Habib, a en ebaucher une autre en Espagne avec Yiusf le
 Fihrite. Or la branche egyptienne de la famille s'illustra, avec
 peut-etre moins d'eclat, dans plusieurs hautes fonctions civiles
 et militaires (1). De leur cote, les Nusayrides, en depit de la
 persecution dont ils furent l'objet a partir de 96 H, constituerent
 un groupe influent en Ifriqiya et certains d'entre eux furent
 designes en lRgypte comme gouverneurs : en 132 H, 'Abd-al-
 Malik ibn Marwan ibn Musa est nomme wdli d'lfgypte (2), et en
 144 H, Mu'awiya ibn Marwan, frere du precedent, accede aux
 fonctions de wall du Hardg (3).

 A plusieurs reprises, par ailleurs, les califes Omayyades aussi
 bien qu'Abbassides muterent en Ifriqiya des gouverneurs en
 exercice en ltgypte sans que l'on observe, a aucun moment,
 le cumul des deux wildyas par le meme personnage. Si done la
 separation de fait et de droit des deux gouvernements ne fut
 jamais remise en question, il y avait la toutefois la reconnaissance
 implicite d'un passe islamique commun et de l'appartenance des
 deux provinces a la meme aire geographique.
 Ainsi en 102 H, Bisr ibn Safwan, gouverneur d'ligypte, fut

 nomme la tete de la wildya d'Afrique. Quittant Fustat pour
 Kairouan, il laisse comme remplagant son frere Hanzala,
 que le Calife Yazid II se hate de confirmer comme gouverneur
 titulaire d'tgypte, ce qui coupe court a toute velleite de reunion
 des deux wildyas en une seule main (4). En 124 H, c'est au tour de
 Hanzala d'etre d6signe wali - d'Afrique apres avoir ete revoque
 par Hisam en 105 du gouvernement d'Jlgypte (6) -. II se fait,
 de la meme fagon, remplacer a Fustat par un de ses fideles
 Hafs ibn al-Walid, qui est lui aussi confirme comme gouverneur
 en titre, si bien que la separation administrative des deux
 provinces se trouve de nouveau sauvegardee.

 Nombre d'autres wulat d'lIgypte furent encore mutes de

 (1) I. 'A. Hakam, Futuh, pp. 135 et 156; Kindl, Wulat, p. 102.
 (2) Wulat, p. 116.
 (3) ibid., p. 133.
 (4) ibid., pp. 92-3.
 (5) ibid., pp. 93-4. Alors que Bi?r continua d'exercer en Afrique jusqu'en 109 H.
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 Fustdt ' Kairouan : Ibn al-IHabhdb ('), ancien wdliT du IJard',
 Ibn al-A"'at (2), Yazid ibn IHItim (3). C'est I', au demeurant,
 un signe de l'importance que les califes accordent au Magrib et de
 ce qu'a leurs yeux, les deux provinces se situent au meme
 niveau hierarchique.

 Dans le meme ordre d'idees, s'il est vrai que le Magrib,
 n''tant pas une wildya centrale de l'Empire, n'a pas eu 'a sa tete
 des princes des deux dynasties regnantes, ii n'en est pas moins
 vrai qu'aussi bien sous les Omayyades que sous les Abbassides,
 des personnages importants y furent designes, dont quelques-uns
 avaient ge'r6, on l'a vu, les affaires d'JRgypte, dont d'autres
 s'e'taient illustres en Orient dans les emplois les plus eleves.
 Dans cette derniere categorie, on peut ranger Yazid ibn Abl
 Muslim, frere de lait de Hag'5g, qui dirigea en Irak le de'parte-
 ment des de'peches ou di7wadn al-Rasa'il, et qui, en 95 H, fut
 assigne au contr6le du hjard ' de cette meme province ('), fonc-
 tion assez considerable. On peut citer aussi 'Amr ibn HIafs le
 muhallabite, surnomme' Hazirmard, lequel s'etait distingu6 en
 Orient dans plusieurs gouvernements importants et 'a qui al-
 Mansiir vouait une grande admiration (5), et vers 1'extreme fin
 de notre periode, enfin, Hirtima ibn A'yun, grand dignitaire de
 la Cour de Bagdad (6). Rien n'est plus propre d'ailleurs ' nous
 donner une id'ee nette de l'importance de la wilaya que de constater
 l'immensite des territoires qu'elle a pu, ' certains moments
 seulement ii est vrai, avoir sous son contr6le. Ceci nous am6ne 'a
 l'examen de sa configuration et de ses limites geographiques.

 (1) Ibid., P. 95. N'a jamais 61k wdli d'ggypte, et surtout pas d'Ifrlqiya et
 d'ggypte en m6me temps comme l'afflrme LMvi-Provengal : Histoire de l'Espagne
 musulmane, Paris 1950, I, p. 41, reproduisant sans doute une fausse information
 d'Ibn 'IdAr1, Baydn, P. 51.

 (2) Kindl, Wuldt, pp. 130-1.
 (3) ibid., pp. 133-8.
 (4) Olahgay5rl, Wuzard', ouvr. cit. P. 42.
 (5) Bal1purI, FutOit, p. 234.
 (6) Oahgayiri, ibid. p. 207, chef du haras en particulier.
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 GIOGRAPHIE HISTORIQUE

 Sur l'origine du terme Ifriqiya qui sert le plus souvent a
 designer la province (1), aucun doute ne saurait planer : il
 provient du latin Africa et ce, malgre tous les efforts naYfs ou
 conscients des genealogistes et chroniqueurs arabes de le faire
 remonter a un personnage de lignee royale et de race arabe.
 Ces reveries <(arabomorphiques > se basent le plus souvent
 sur l'autorite d'Ibn al-KalbI, et, en tout cas, prennent incontes-
 tablement leur source dans une seule tradition de depart (2).

 Aux debuts de la domination romaine, l'appellation d'Africa
 s'appliqua a la Tunisie du Nord (Africa Vetus ou propria), puis
 la Numidie recut elle-meme, sous Cesar, le nom d'Africa Nova,
 tout en etant siparee administrativement de l'ancienne jusqu'en
 25 av. J.-C. A cette date, le concept juridique d'Africa atteignit
 sa plus grande extension en englobant la Tripolitaine et la Cyre-
 naique, mais en demeurant a part des Mauretanies (3). On
 observe cependant sous Diocletien la naissance d'un diocese
 d'Afrique qui inclut aussi bien les Afriques geographiques que les
 Mauretanies (4). De la une ambiguYte dans la comprehension du
 terme d'Afrique, pouvant, au gre des circonstances, se retrecir
 au noyau originel tunisien ou nord-tunisien avec une marge
 d'indecision planant sur la Numidie et la Tripolitaine, ou s'elargir
 jusqu'a integrer les diverses Mauretanies. Autrement dit, le
 concept juridique peut coincider avec le concept geographique
 ou le depasser.

 II n'en alla pas autrement avec les Arabes. Le terme adminis-
 tratif usite pour designer la wildya est celui d'Ifriqiya : c'est

 (1) I. 'A. Hakam, ouvr. cit. pp. 287, 290-1, etc...; BaladurI, Futih, pp. 227, 228,
 229, 230, 231, etc...; Ibn 'IdarI, Baydn, pp. 48-9, 50, 87, etc...

 (2) Legende d'Ifrlqis et d'une migration sud-arabique en Berb6rie. Voir a ce
 sujet : BaladurI, ibid. p. 231; Ibn-al-Faqlh al-HamadanI, B.G.A. (5) Leyde 1302,
 p. 78; YaqQt, Mu'gam al-buldan, Beyrouth 1955, I, 228; Ibn Uald0n, Histoire des
 BerbUres ,Trad. de Slane, ouvr. cit. I, p. 168.

 (3) Tissot - Reinach, Gdographie comparde de la province romaine d'Afrique,
 Paris 1888, pp. 23, 24, 26.

 (4) ibid., II, 37.
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 celui qu'on rencontre notamment sur les pi6ces de monnaie
 qui nous sont parvenues (1). Mais la meme ambiguite subsiste,
 tout d'abord du fait des vicissitudes diverses qu'a pu traverser la
 wildya et qui ont gonfle puis aminci son contenu, ensuite et
 surtout parce que les survivances geographiques sont restees
 vivaces. Ainsi l'Ifriqiya geographique represente-t-elle avant
 tout l'ancienne Proconsulaire et l'ancienne Byzacene avec
 l'addition subsidiaire de la Numidie et de la Tripolitaine. Le
 ( Magrib >, notion vague, qui peut se substituer sous la plume
 des chroniqueurs a celle d'Ifrlqiya, n'est generalement qu'une
 resurgence de celle de Mauretanie, et, commengant en direction
 de l'Occident la ou s'arrete l'Ifriqiya, il est bien exprime par
 la locution frequente ( Ifrtqiya wa-l-Magrib ) oui il apparalt a
 titre d'additif. Dans les cas, plus rares cependant, oi il prend la
 place de 1'Ifriqiya, soit sous la forme simple de Magrib (2),
 soit sous celle plus exhaustive d'(( al-Magrib kulluh* (8),
 I'Occident tout-entier, c'est surtout l'accent juridique qui perce
 et qui evoque la grande wildya de l'Occident musulman englobant
 aussi l'Espagne.

 Toujours est-il qu'on pergoit dans cette analyse rapide des
 schemas de continuite non negligeables. Ii en est de meme
 avec le detail de la toponymie, soit au niveau des regions, soit a
 celui des villes et des lieux-dits. Ainsi de 'Antabuls, de Tarabuls
 ou Atrabuls (4), de Qartaginna, de Tunis (anciennement Tunes),
 Subaytala (Suffetula), Qammiiniya (5) (Camonia ou Cemonia),
 Mams (Mamma), Lamta (Leptis) (6), Ibyana (Vibiana) (7),

 (1) Lavoix Catalogue des monnaies musulmanes de la Bibliotheque Nationale,
 Paris 1891, II, p. xix; Walker, A catalogue of the Arab-byzantine and post-reform
 umaiyad coins, Londres 1956, pp. 70-1, l1gende suivante en latin: in nomine domini
 misericordis solidus feritus in Africa. Indictione VII - annees 90-91 H. et p. 99:
 pour les annees 102, 103, 114, etc.. on trouve des dinars en arabe frapp6s en
 K Ifrlqiya *.

 (2) I. 'A. Hakam, Futuh, pp. 260, 261, 262, 265.
 (3) Baydn, pp. 47-50; Sa'd Zatl1l, Tdrib al-Ma#rib al-'Arabl, Le Caire 1965,

 pp. 3-13.
 (4) Yaqut est conscient de l'origine grecque du mot : Mu'#am, IV, 25 : a Nous

 avons d6ja indiqub que Tarabuls signifle les trois villes .
 (5) H.-H. 'Abd-al-Wahhab, Du nom arabe de la Byzacene, Revue Tunisienne 1939,

 p. 201. ibid., Sur l'emplacement de Kairouan, 1940, p. 51.
 (6) Idem, Du nom arabe de la Byzacene, p. 200.
 (7) Idem, Villes arabes disparues, Melanges William Margais, Paris 1950, p. 13.
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 Tabsa (Thapsa) (1), etc.. D'autres fois, il y a extension d'un
 toponyme de portee spatiale limitee a une zone plus vaste,
 comme par exemple Thacamuda qui, se muant en Qainmda (2),
 s'imposa a toute la portion ouest de la Byzacene, ou au contraire,
 un terme-cle et au champ d'application aussi vaste precisenent
 que celui de Byzacene, peut perdre en frequence d'usage et voir
 sa signification se retrecir : le vocable qui l'a incontestablement
 remplace - celui de Muzaq (3) - se rencontre en effet rarement
 dans les textes et, avant que d'etre abandonne, d6signait tout au
 plus la plaine de Kairouan (4).

 Sauf de rares exceptions, ces toponymes, arraches au fond
 libyco-punique, ont ete latinises, byzantinises, et maintenant
 arabises. Mais si l'arabisation suit de pres, dans ces divers cas, le
 revetement latino-byzantin, il arrive souvent que l'arabe soit
 plus proche des formes berberes originelles donc populaires,
 parce que sans doute s'y adaptant mieux que le latin. La
 Bagai antique a comme fondement berbere le theme nominal
 h. b. g. ou t. b. g. qu'exprime mieux le Bagay arabe. De la meme
 famille proviennent la Vaga romaine arabisee en Baka (6).

 Des retours plus directs aux sources locales peuvent etre
 observes dans la toponymie regionale, mais aussi des nouveautes
 exprimant une discontinuite et se concretisant par des apparitions
 de vocables arabes ou d'expressions geographiques importees
 d'Orient. Quelle que put etre l'identite entre le contenu des
 notions de Magrib et de Mauretanies, a vrai dire partielle, elle
 ne saurait proc6der que de la coincidence, le premier terme etant
 a vocation geographique, le second designant un concept
 administratif a soubassement ethnique. Avec les Arabes,
 c'est plut6t le mot de Sus, proche ou extreme, qui se

 (1) 'Abd-al-Wahhab, Villes arabes disparues, p. 15.
 (2) Idem, Les steppes tunisiennes (Rdgion de Gammida) pendant le Moyen

 Age, Cahiers de Tunisie, II, 1954, p. 12.
 (3) Idem, Revue Tunisienne, 1939, art. cit. pp. 199-201.
 (4) Ibn Nagi, Ma'dlim al-lman fl ma'rifati ahl al-Qayrawdn, gd. Tunis 1320 H,

 I, 173, reproduisant la une information ancienne qui s'enrichit d'explications
 fantaisistes.

 (5) Pellegrin, Essai sur les noms de lieux d'Algdrie et de Tunisie, Tunis 1949, p. 77.
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 substitua a celui de Mauretanie. Si, par ailleurs, l'appel-
 lation de Byzacene disparut pratiquement pour ne laisser
 qu'un squelette, une expression nouvelle, d'origine pure-
 ment arabe, la remplaga partiellement: celle de Sahil, desi-
 gnant la frange maritime de l'ancienne province (1). Citons
 aussi l'apparition d'une nouvelle appellation, Gazirat Sarik
 (I'actuelle peninsule du Cap Bon) dont l'eponyme Sarik al-'Absl
 aurait ete un heros de la Conquete. Phenomene encore plus
 significatif, l'abandon total du nom de Numidie, remplace par
 celui de Zab. Ce toponyme oriental, babylonien ou persan
 arabise, servit a designer de hautes vallees en Mesopotamie
 et en Asie Centrale et s'appliqua, en terre maghrebine, aux
 hautes vallees de l'Aures et de son pourtour, designa donc
 originellement le Sud de la Numidie (2) puis la totalite de
 l'antique province.

 Ces changements toponymiques recouvrent des lignes nouvelles
 de la realite qu'ils expriment forcement. Dans cette mutation,
 les vicissitudes de la conquete ont joue un r61e dans la mesure
 ou elles imposerent une certaine vision du pays aux envahisseurs.
 Ainsi la frange est-aurasienne se posa-t-elle comme un m61e
 vigoureux de resistance, donc a la fois comme une unite et une
 entite, cependant que le concept de Numidie ne pouvait plus 6tre
 qu'une survivance d'une realite ethnique morte depuis long-
 temps. II en va de meme des notions de Proconsulaire et de
 Byzacene, fusionnees maintenant. C'est que la Byzacene arabe
 n'est plus un glacis, mais bien au contraire le siege de la capitale
 et le centre de rayonnement du pouvoir islamique. Elle se
 fractionna en Sahel, Gammida, Qastlliya, etc... c'est-a-dire
 s'articula selon de nouveaux angles de vision. Si, de la m8me
 fagon, le Magrib moyen (8) perdit ses anciennes appellations et
 n'en regut pas de nouvelles, c'est, inversement, parce qu'il ne se

 (1) T. Lewicki, Un document ibddite inddit sur l'Imigration des Nafisa du
 Oabal dans Ie Sahil tunisien aux VIIIe-IXe siecles, Folia Orienlalia, t. I, fasc. 2,
 1959 pp. 183-4; Ibn al-Raqiq, Tarib, fol. 26, parle des Arabes du Sahil.

 (2) YaqOt, Mu'#am, III, pp. 123-4.
 (3) Le trongonnement du Magrib en proche (IfrIqiya), moyen et extreme,

 est 6videmment un ph6nomene tardif.
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 manifesta durant la conqu8te que par sa fluidite et comme un
 no man's land. Bref, il est indeniable que les nouveaux axes
 vitaux crees dans le pays par les Arabes doivent beaucoup a
 leur experience propre. II ne l'est pas moins que ceci influera
 sur l'organisation regionale, ce que nous verrons dans l'analyse
 de l'administration provinciale. Bornons-nous ici a quelques
 remarques sur les extensions multiples du territoire wilayal
 d'un point de vue de geographie historique.

 Quand l'Empereur Maurice (582-602) crea l'exarchat d'Afrique,
 il s'ensuivit un regroupement territorial qui ne faisait en fait que
 masquer ou avaliser les reculades ou l'impuissance byzantines.
 Certes, il y avait toujours le chiffre traditionnel et incertain de
 six ou sept territoires, mais ceux-ci etaient composes en partie
 de dependances extra-africaines (Sardaigne, Corse, Baleares,
 villes espagnoles) (1). En fait, de la Tingitane, les Byzantins ne
 contr616rent que Septem, de la Cesarienne que Caesarea
 (Cherchell) et quelques point c6tiers, si bien que le domaine
 byzantin coupait en echarpe la Sitifienne, englobait Numidie,
 Proconsulaire et Byzacene, et longeait la bande c6ti6re de
 Tripolitaine jusqu'a Leptis Magna (2). Encore faudrait-il
 remarquer la que Georges de Chypre semble assure du rattache-
 ment de la Tripolitaine et de la Pentapole au diocese d'lIgypte (s),
 ce qui, au moins pour la premiere, est contredit par les chroni-
 queurs arabes comme par la logique des evenements (4).

 Le noyau originel de la wilaya d'Ifrlqiya se composa de la
 Byzac6ne, de la Tripolitaine et de la Pentapole. Debordant le
 domaine ex-byzantin vers l'Est et le Sud (5), il ne l'atteignit pas

 (1) Voir la liste de Georges de Chypre analysee par Ch. Diehl, L'Afrique byzan-
 tine, 6d. de New-York, II, pp. 467 et suiv.

 (2) Christian Courtois, De Rome d l'Islam, Revue Africaine 1942, p. 37.
 (3) Ch. Diehl, ibid. p. 467.
 (4) I. 'A. Hakam par exemple : (leur roi (des Byzantins) s'appelait iurgIr et

 son royaume (s'etendait) de Tripoli A Tanger , Futiuh, p. 84. Ce passage est large-
 ment erron6, mais pas necessairement pour la mention de Tripoli dont la prise par
 les Arabes entraina des escarmouches avec la garnison byzantine. Confusion de
 souverainete, autonomie apres l'usurpation de Gr6goire, ou retour dans le giron de
 l'exarchat apres la conqudte arabe de 'IGgypte ?

 (5) D'aprbs la tradition egyptienne, les Arabes auraient randonne dans le Fezzan
 et le Sahara libyen et soumis les Berbbres des oasis a la capitation, I. 'A. Hakam,
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 vers l'Ouest et vers le Nord. D'un c6te, en effet, avec 'Uqba et
 Abu-l-Muhdair, les Arabes echouerent dans leur penetration en
 Numidie et au-dela, et, en dehors d'une tentative infructueuse
 et incertaine sur Carthage, n'entreprirent rien du c6te de
 la Proconsulaire, de l'autre, la numismatique et les chroniques
 sont formelles au sujet du rattachement de la Tripolitaine a
 l'Ifriqiya et de la permanence de ce fait tout le long de notre
 epoque (1). Pour ce qui est de la Pentapole, on sait que Hassan
 ibn al-Nu'man institua sur le hardg de Barqa Ibr5him ibn al-
 Nasrani (2), mais aussi que 'Abd-al-'Aziz ibn Marwan reussit a
 l'integrer directement a l'IJgypte et nomma a sa tete un 'amil
 en la personne de l'affranchi Talid, ce qui provoqua la rupture
 avec Hassan (3).

 Amputee de la Pentapole vers 83 H, la wilaya connut cepen-
 dant une extension considerable a partir de 86/705 grace a
 Musa ibn Nusayr, devenu a cette date un wall autonome par
 rapport a l'gypte. Coup sur coup, et avec une facilite surpre-
 nante, elle s'agrandit de la Proconsulaire, de la Numidie, du
 Magrib moyen et extreme, puis en 94 H. l'Espagne tout enti6re
 vint s'agreger au domaine kairouanais. C'est a ce moment que se
 consitua la ( grande wilaya ) d'Ifriqiya qui, des Pyrenees aux
 confins de la Tripolitaine, depassa tout ce que les Romains, et
 a fortiori les Byzantins, acquirent jamais en quantite et aussi
 en qualit6, le contr6le arabe etant singuliErement effectif sur

 p. 263. Mais un article de Robert Brunschvig a jete les doutes les plus grands sur
 cette affaire, Un texte arabe du IXe siUcle interessant le Fezzan, Revue Africaine
 1945, pp. 21 a 25.

 (1) Walker, Catalogue.. ouvr. cit. p. 60 et pl. X-XI, a reproduit des fulas tripoli-
 tains frapp6s sur ordre de Musa ibn Nu$ayr entre 80 et 85 de l'H6gire; Ibn 'IdarI,
 Bayan, pp. 71, 73, 77, 78, 79, 87.

 (2) I. 'A. Hakam, Futi.h, p. 272; R. Brunschvig, Ibn 'Abd-al-.Hakam et la
 conquete de l'Afrique du Nord par les Arabes, Annales de l'Institut d'Etudes Orientales
 d'Alger, VI, 1942-47, p. 119; Hopkins, Medieval muslim government in Barbary,
 Londres 1958, p. 32.

 (3) I. 'A. Hakam, ibid. pp. 273-4.
 I. 'Idarl, Baydn, pp. 118-19, rapporte une expedition men6e contre l'IfrIqiya

 aglabite par al-'Abbas ibn Ahmad ibn TSlun ou il apparalt clairement que Barqa
 appartenait alors (267 H.) a l'JIgypte, contrairement a la Tripolitaine toujours
 d6pendante de Kairouan, Voir aussi Ibn 'Asakir, Tdrlz, ouvr. cit. pp. 146-7, et
 MaqrlzI, Uitat, Ed. Beyrouth, I, p. 227, qui considere Barqa comme partie int6-
 grante, de longue date, de l'tgypte.
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 toutes ses parties, au moins en rapport avec les possibilites de
 l'Npoque. Et c'est aussi ici que le concept juridique deborda
 I'expression geographique. Mais cette construction grandiose
 ne dura gu6re plus, dans toute sa ple'nitude, qu'un tiers de si'cle :
 de 94 'a 122 H. tr6s exactement, date de l'Nclatement de la grande
 revolte hirikite qui allait provoquer la creation d'emirats
 autonomes.

 En 124/741, se constitua le royaume des Bargw5ta (1). En 129,
 l'Espagne de Ytisuf al-Fihrl se de'tachait d'jea de Kairouan et son
 independaiice totale se confirmait en 137 H. avec l'arrivee de
 l'omayyade 'Abd-ar-Rahmdn ibn Mu'gwiya (2). En 140 H., le
 Magrib moyen voyait la fondation de la ville et de la principaut6
 de Sikilm5sa (s) et, 'a 20 ans de Ia, celle du royaume de Tihert
 (161 H.) (4). Au Magrib extreme enfin, c'est en 172 H. qu'est
 erige le fameux royaume idrlsite (5). Effritement progressif donc
 et ofi le facteur hj5rikite, primordial, n'est pas le seul, car cet
 effondrement participa de la grande crise generale qui frappa
 dans ses fondements I'1tat arabe omayyade. Quand, en 184,
 I'Aglabite s'installa au pouvoir, ii dut se suffire d'une Ifrlqiya
 sensiblement identique 'a l'Afrique byzantine (6) (Tripolitaine,
 Tunisie et Numidie), c'est-'a-dire reduite ' a 'aile orientale de
 1'ancien domaine.

 (1) Baydn, pp. 56-7.
 (2) Ibid. pp. 62-3.
 (3) Ibn jaldidn, Histoire des BerbAres, I, 261.
 (4) Baydn, p. 196.
 (5) Ibid. pp. 82-3.
 (6) Encore que, peut-btre avant cette date, et sfrement apr6s, l'imdm rustumide

 de Tihert Btendit son influence sur le Djebel Nefiksa, sur la Tripolitaine et certaines
 zones du Sud tunisien comme Matmfia, Oxirba, Gab6s,, Qastlliya, ofi ii lui arriva de
 nommer des repr6sentants ou 'ummdl. Voir A ce sujet Lewicki, Un document
 ibddIite.. Folia Orientalia, art. cit. p. 184; Idem, Les historiens, biographes et tradi-
 tionnistes ibddites-wahbites de I'Afrique du Nord du VIII. au XVI. siecie, Folia
 Orientalia, III, 1961, 1 et 2, p. 14 ; SammBihi, Kitdb al-Sigar, Le Caire 1883-4, qui
 reproduit des auteurs ant6rieurs dont surtout AbC Zakariy&', nous parle p. 161 de
 laccord intervenu entre 'Abd-al-Wahhfb et 'Abdalldh ibn Ibrdhlm ibn al-Atlab
 en 196 H., laissant au premier le contr6le du territoire de Tripoli du c0t0 terrestre.
 Dans ses notices biographiques, ii apparalt que plusieurs personnages ont exerc6,
 essentiellement au ire si6cle, les fonctions de 'dmil sun Gab6s, Gafsa, Neffisa, etc...
 Nous accordons A la tradition ibdqdite beaucoup moins de cr6dibilitO que M. Lewicki
 et nous verrons, dans 1'6tude institutionnelle, qu'il y a lieu de s'en m6fler profond6-
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 LES INSTITUTIONS PROPREMENT DITES

 II y a lieu d'etudier, sous cette rubrique, l'organisation
 militaire, administrative et judiciaire. Mais comme c'est le
 wMi - gouverneur qui coiffe tout I'edifice institutionnel et qu'il
 incarne la souverainete de l'IRtat, c'est 'a lui, facteur commun
 entre les trois branches de l'organisation, que nous pr6terons
 d'abord attention.

 Le wdlt ou amir.

 Dans l'ensemble, ii n'y a rien ici de specifiquement ifriqiyen. Le
 w5li de Kairouan est 'a peu de choses pres identique, dans ses
 prerogatives comme dans ses fonctions, I celui de Medine ou de
 Kilfa.

 Du point de vue representatif, s'il est salue du titre de # amlr*
 - originellement chef d'armee - si ses administres s'adressent '
 Iui par l'expression ((Aslaha Alldhu al-Ami-'* = <Que Dieu
 guide I'emir vers le bien >, sa titulature reste fort pauvre et fait
 maigre figure devant celle des prefets du pretoire et des exarques.
 La designation de ses fonctions officielles merite quelques
 precisions : les termes de wali- et de amT-r sont interchangeables (1)
 avec une double nuance protocolaire et militaire pour le der-
 nier (2). Le terme 'amil est toutefois utilise par Balidurl, parlant
 du gouverneur de Kairouan, ainsi que par Ibn 'Abd al-IHakam,
 mais il s'agit Ia d'une imprecision de langage (3). Ayant le sens

 ment. Mais les indications 6v6nementielles sont plus sCres que ne P'est la terminologie
 institutionnelle, et, en l'occurrence, l'extension du contr6le ibddite est tout & fait
 plausible sinon certaine.

 (1) Ibn al-'Iddrl, Bayan, pp. 48, 49, etc.. K Ism&'ll ibn Abl Muhgeir fut nomm6..
 II se montra le meilleur des amirs et le meilleur des wdlTs. *

 Comparer aussi avec Tabarl, Tdrit#, ouvr. cit. VI, p. 485.: t'U&min ibn Hayyin
 al-Murri arriva . M6dine comme wdll de la part de Walld ibn 'Abd-al-Malik,
 puis: a Muhammad ibn 'Umar pretend que 'Utmmn arriva A M6dine comme amEr...

 (2) Sur les pieces de monnaie, c'est le terme amEr qui est r6guli6rement employ6:
 Walker, Catalogue.. pp. 60 et XLI.

 (3) A la v6rit6 peu fr6quente. Voir Putiih al-bulddn, p. 233 :, Quand Yaztd ibn
 al-Waild acc6da au califat, ii n'envoya pas en (Ifrlqiya) de 'dmil..

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:58 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 HICHAM DJA1T

 d'agent de la puissance publique, il peut certes s'appliquer au
 wall, mais bien plus correctement aux sous-gouverneurs de
 districts (1).

 L'amir se deplace en cortege (mawkib) et l'assistance se leve a
 son entree dans un lieu quelconque. Sur ce dernier point, nous
 disposons de deux anecdotes sujettes a caution (2) car visible-
 ment elles sont la pour illustrer un hadt condamnant l'acte
 de se lever en signe de respect devant les puissants. Anecdotes et
 hadil, pour forges qu'ils aient ete, n'en sont pas moins significatifs
 de cet usage contre lequel ils constituent precisement une
 risposte de la part des milieux de la science religieuse. Autre
 trait representatif : le wall regoit installe dans un ( sarir ) (3) a
 l'imitation du calife lui-meme, et, quand il desire honorer

 specialement quelqu'un, il lui fait place aupr/s de lui. Comme
 en Rlgypte aussi, dont les attaches avec l'Ifriqiya sont si pro-
 fondes, et comme plus tard sous les Aglabites, I'emir abbasside
 au moins a du disposer d'un hdgib - chambellan (4). Des indica-
 tions expresses des sources nous font savoir qu'il est entoure
 d'une garde personnelle ou haras (6), garde d'honneur en meme
 temps que, concurremment avec la surta, elle est responsable
 de sa securite au Palais ou ailleurs.

 Cette pompe representative est rehaussee par l'habitat du
 gouverneur : le ( Qasr al-imdra ), qui etait contigu a la mosquee-
 cathedrale du c6te Sud-Est et devait lui permettre d'y acceder
 directement sans passer par l'exterieur. II ne reste rien, sinon
 des fondations puissantes (6), du palais primitif, mais, autant

 (1) I. 'A. Hakam, Futuih, pp. 291-293, etc...; Bayan, pp. 79, 87, 88 et passim;
 'A. DurI, Art. 'Amil, Encyclopedie de l'Islam, 2e edition, Leyde.

 (2) Abf-l-'Arab, Tabaqdt, p. 46; Al-NubahI al-MalaqI, Tdrfh quddt al-Andalus,
 Id. LUvi-Provengal, Le Caire 1948 p. 25. Scene identique of les r6les sont tant6t
 attribu6s a Rabah ibn Yazld et a un grand personnage de l'entourage du wall
 abbasside, tant6t a Ibn Ct5nim et a IbrahIm ibn al-A6lab. Le hadlt est commun
 aux deux anecdotes et a dc 8tre forge6 1'6poque des wulat abbassides cependant
 que le revdtement anecdotique serait plus tardif.

 (3) Bayan, p. 53.
 (4) Kindl, Wuldt, p. 67, nous informe de l'existence d'un hdgib aupr6s des gouver-

 neurs d'Igypte Maslama et 'Abd-al-'AzIz ibn Marwn ; Raqiq, fol. 26, nous apporte
 une certitude.

 (5) I. 'A. Hakam, Futuh, pp. 288-9; Baydn, p. 48. Nous l'6tudierons en detail
 dans l'organisation militaire.

 (6) Nous avons fait une tournee arch6ologique en compagnie de M. 'Utman
 Gerad.
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 qu'on puisse en juger d'apres ces residus souterrains, imparfai-
 tement explores, ce dut etre une construction imposante, et,
 comme en Orient fortifiee (1). En dehors de sa fonction residen-
 tielle pour le gouverneur, ses proches et sa garde, le Qasr est
 le centre du gouvernement et de l'administration.

 La nomination du gouverneur se fait par un 'ahd califal (2)
 inscrit sur un sigill ou registre qui fait foi et que l'interesse
 presente lors de son arrivee 'a Kairouan s'il vient d'Orient, ou que
 le Barid lui remet s'il reside en Ifriqiya. Sur le simple vu du
 sigill on le salue du titre d'amir. Quelquefois. il arrive par
 surprise, surtout s'il a l'intention de poursuivre pour abus
 fiscal son predecesseur (s). En dehors de l'usurpation passagere
 des Fihrites, il est arrive au pouvoir wilayal de prendre une
 allure dynastique notamment avec les Muhallabites (151-178 H.),
 mais toujours sans automatisme ni heredite directe. Si en
 effet, le gouvernement califal etait pen6tre de la necessite de
 maintenir en Ifriqiya, a une periode de troubles, cette branche
 muhallabite issue de Qabisa, il n'abdiquait pas pour autant son
 droit de nommer la personne de son choix. C'est ainsi que
 Dawiud ibn Yazld ibn Hatim ne put se maintenir au pouvoir a la
 mort de son pere et fut remplace, apr6s neuf mois d'exercice,
 par Rawh ibn Hatim (4). Et bien que le choix des Ifriqiyens,
 apres la disparition de ce dernier, se fut porte sur son fils QabTsa,
 les ordres califaux design6rent Nasr ibn HabIb (6).

 Le gouverneur est veritablement le d6tenteur de la souve-
 rainete publique sous tous ses aspects. Et alors que l'Afrique

 (1) On sait par exemple que le Qasr-al-Imara de KQfa 6tait fortifl6; c'est 1l
 notamment qu'apres la d6faite de Harawra', Mujtfir soutint un siege de la part de
 Mu$'ab ibn al-Zubayr en 67 H.: Tabart, VI, pp. 105-6.

 En consid6ration du retard des Arabes en matibre de fortifications en IfrIqiya, -
 que l'on songe que Kairouan ne regut pas d'enceinte avant 146 H; - nous sommes
 enclin A penser que le Palais ne fut pas fortifi6 avant l'6poque abbasside. Le Baydn,
 p. 50, nous dit que, lors de la r6volte de Tammam ibn Tamlm (183 H.), le gouverneur
 al-'Akkl pr6f6ra se fortifier dans une nouvelle maison qu'il s'6tait fait bAtir plutbt
 que dans le Qasr, ce qui tendrait a faire croire que ce dernier 6tait Agalement
 fortifti.

 (2) Voir par exemple pour Hassan ibn al-Nu'man: Kindl, Wuldt, p. 74.
 (3) C'est le cas de 'Ubayda ibn 'Abd-ar-Rahman al-SulamI : Baydn, p. 50,

 reproduisant Ibn al-Raqlq, Tdrtl, ms. de Rabat, fol. 19.
 (4) Bayan, p. 82.
 (5) Baydn, p. 85.
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 byzantine connut sur sa fin une dualite entre un exarque
 militaire et un prefet du pre'toire civil (1), que l1'gypte musul-
 mane (2), A son tour, eut le plus souvent un wdlt-al9zarb ou
 as-salit (gouverneur de'volu 'a la guerre et 'a la pri6re) et un
 wa1i-al-hargg (gouverneur fiscal), avec dans l'un et l'autre cas
 une preeminence tr6s nette du pouvoir militaire sur le pouvoir
 civil, cette dichotomie ne se produisit 'a aucun moment en
 Ifriqiya. Ainsi la mention faite par Milikl (3) de la nomination,
 a l'poque heroYque, de IHana' al-San'Bnl aux sadaqdl et 'a la
 zakdt, ne prouve pas qu'il fut un wii fiscal autonome, de meme
 que l'indication precise, pour une fois, chez Ibn 'Abd-al-Hlakam,
 des attributions fiscales d'un wili d'Ifriqiya, ne doit pas etre
 considerre comme une re'ference ai une anomalie ou une excep-
 tion, mais bien plut6t comme le rappel, ailleurs neglig6, des
 attributions courantes du gouverneur (4) : Lsm~ 'il ibn 'Ubaydal-
 lih, dit-il, lui (Muhammad ibn Yazld) succeda sur sa (l'Ifriqiya)
 guerre, son lar54 et ses sadaqdt a.

 Le wdli a donc tout d'abord des responsabilites d'ordre
 militaire. Certes, il lui arrive de d6leguer en ce domaine ses
 pouvoirs ' des Quwwdd recrutes dans I'aristocratie locale sous les
 Omayyades ou venus avec le 6und a 1'e'poque abbasside (5).

 (1) Ch. Diehi, Afrique byzantine, ouvr. cit. II, pp. 485-487.
 (2) Kindl, Wuldt, pp. 87, 89, 94, 95 et paseim. Ii y eut cependant des wulft

 d'ggypte qui r6unirent K la pri6re et le harAg v comme Maslama ibn Muhallad,
 'Abd-al-'Azlz ibn Marw&n, 'Abdalldh ibn 'Abd-al-Malik et d'autres a I'6poque
 abbasside : ibid. pp. 61, 70, 79, 123.

 (3) Riydd... p. 38; Hopkins, Muslim government... p. 22; Aba-l-'Arab, Taba qdt,
 p. 26, cite le cas de Yahi& ibn Sa'ld ?'dmil de 'Umar ibn 'Abd-al-'Azlz pour la
 ;adaqa exclusivement *, mais pour la ville et le district de Tunis et non pour
 toute la wil5ya. II est surprenant, a priori, que le calife nomme directement des
 agents locaux, mais 'Umar I1 est particuli6rement interventionniste dans les affaires
 provinciales. De toute fagon, ce ne sont 18 qu'exceptions qui ne sauraient mettre
 en question notre conviction concernant l'absence d'un wSlI du barag A larges
 pouvoirs.

 (4) Futihi Misr, p. 287.
 (5) On ignore tout du mode de d6signation du haut commandement : quwwdd,

 Umard' al-Abtmds ou al-Asbd', Ash(db al-ra'y!t. Ii est probable qu'elle revient au
 w&lI qui doit cependant choisir dans un cercle restreint. Voir g ce sujet Baydn,
 pp. 53, 79... Pour les 'urafd', rien ne transpire pour l'Ifrlqiya, mais comme en Orient
 ils doivent btre nomm6s et r6voqu6s par le wl1l et lui sont soumis de pr6s. Voir plus
 loin dans les pages consacr6es g l'organisation militaire.
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 Mais il reste en droit le commandant de l'armee et dirige souvent
 en fait les operations militaires (1). Non seulement il a toute
 latitude pour sonner l'appel a la guerre contre les ennemis de
 l'exterieur, mais, responsable du maintien de l'ordre public, il
 a le devoir et la possibilite, de par ses pouvoirs coercitifs et
 policiers, de reprimer toute action subversive ou de prevenir
 toute menace. Par ailleurs, c'est a lui qu'incombe la lourde
 tAche, aide en cela par les 'urafd', d'organiser materiellement
 l'armee et de veiller a la distribution des soldes (2).

 Assez proche du domaine militaire - la jonction des mots
 harb (guerre) et salad (priere) sous la plume des annalistes en
 est significative - le domaine religieux fait partie, lui aussi,
 des prerogatives de l'amir. Representant de l'imam des Musul-
 mans, le w5li est le chef spirituel de la communaute islamique
 d'Ifriqiya, primaute que ne peuvent lui disputer officiellement
 ni fuqaha' ni quddt, bien qu'il leur arrive, a des degres divers, de
 la lui denier en pratique. Aussi preside-t-il la priere en commun
 dans la mosquee-cathedrale, et, d'une maniEre generale, se
 sent-il le mandat de conserver et de propager la foi, de lutter
 contre toutes heresies ou mouvements schismatiques. Isma'll
 ibn Abl Muh5air (100-101 H.) se fit le champion de la diffusion du
 credo islamique et concentra toute son attention, semble-t-il,
 sur la conversion des autochtones (3). A partir de 'Ubaydallah
 ibn al-Habhab et pendant pr6s de 50 ans, le principal souci des
 gouverneurs se fixa sur l'extinction de l'heresie haritite,
 autant pour des raisons politiques evidentes que pour des motifs
 religieux.

 Le troisi6me element entrant dans la composition des attributs
 du gouverneur est la fonction judiciaire. En principe, il l'exerce
 tout entiere soit directement soit par l'intermediaire de la
 surfa ou du cadi. Celui-ci n'est qu'un delegue de la puissance
 publique mais, de par sa position religieuse, de par l'inter-
 vention frequente du calife dans sa nomination, il echappe
 dans une certaine mesure au contrl6e du wall (4). Mais nous

 (1) Bayan, pp. 58, 75, etc...
 (2) Ibid. p. 58.
 (3) I. 'A. Hakam, Futuh, p. 287; MalikI, Riyad.... p. 75; Baydn, p. 48.
 (4) Voir prochainement dans notre 6tude de l'organisation judiciaire.
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 verrons que ce dernier peut le nommer et le revoquer meme sous
 les Abbassides. Le cadi dispose essentiellement de la justice
 civile a laquelle s'adjoint la juridiction des hudud. Le wall detient
 quant a lui la justice repressive et criminelle et, comme en
 Orient (1) sans doute, doit exercer pleinement l'une et l'autre,
 c'est-a-dire qu'il a le dernier mot dans les affaires politiques et
 les affaires de sang. I1 est a peine besoin de marquer ici ce qu'il
 peut y avoir d'arbitraire dans les decisions gouvernorales
 chaque fois que des facteurs d'ordre politique (2) entrent en jeu,
 car finalement le wali dispose de quelque chose d'analogue au
 <(jus gladii ) romain, notion-frontiere entre la justice pure et
 la simple possession de l'autorite.

 Enfin, du fait de l'unicite du pouvoir gouvernoral en Ifriqiya,
 le walT se trouve etre le chef de l'administration. Nous verrons

 en detail ses possibilites d'action dans l'analyse de chaque
 secteur administratif. Globalement, disons qu'il procede a la
 nomination dans les emplois publics, qu'il contr6le les bureaux
 ou dawawin et qu'il a la haute main sur tout ce qui touche a la
 fiscalite : fixation de l'assiette de l'imp6t, sa levee et sa rentree,
 ordonnancement et utilisation des depenses. Par ailleurs, il
 dispose d'importantes attributions d'ordre monetaire.

 Ce dernier point peut preter, il est vrai, a contestation.
 M. Diur nous dit par exemple (3) que < l'emir surveille la monnaie,
 frappe des pieces d'argent qui portent en general son nom >
 et M. H. H. 'Abd-al-Wahhab declare que la frappe de l'or et de
 l'argent etant un attribut califal, les wulat regionaux se
 contentent de la frappe de la petite monnaie de cuivre ou
 # fulus ) sur laquelle seulement ils peuvent faire inscrire leur
 nom (4). Or ces deux opinions meritent d'etre largement amen-
 dees. On retiendra contre M. Diri que l'amir ne frappe pas

 (1) Comparer avec les agissements des gouverneurs d'Irak tel al-Hag5ag :
 Tab. VI, pp. 202-209. Cf. aussi E. Tyan, Histoire de l'organisation judiciaire en
 pays d'Islam, Lyon 1943, t. II, pp. 405-7.

 (2) Riyad... p. 142.
 (3) E. 12 : sub verbo Amir.
 (4) Waraqat 'an al-hadara al-'arabiyya bi Ifriqiya al-tinisiyya, Tunis 1965,

 p. 408; Idem., Un temoin de la conquete arabe de l'Espagne, dans Revue Tunisienne
 1932, 10, p. 146.
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 seulement des pieces d'argent - cas de l'Irak et des provinces
 ex-sassanides domines par le metal blanc - mais aussi de l'or.
 Et de fait, I'amir d'Ifriqiya procede au vIIIe siecle a la frappe de
 dinars, de 1/2 et de 1/3 de dinars (1). Par ailleurs, ce n'est
 qu'exceptionnellement aux deux premiers siecles de l'Hegire
 que les pieces d'or ou d'argent portent le nom du wali regional (2).
 On objectera a M. 'Abd-al-Wahhab que la frappe des deux
 metaux precieux par les wulat en Ifriqiya et en Orient etait
 chose courante au VIIIe siecle. Naturellement dans un pays
 anciennement byzantin comme l'Ifriqiya, l'or etait le metal
 dominant mais non exclusif. Le wal surveillait aussi la monnaie

 etablissait son titre et son pied suivant les directives du gouver-
 nement central et sans qu'il lui fut, semble-t-il, possible d'y
 operer d'importants changements comme il adviendra plus
 tard avec les Aglabites.

 Le controle du gouvernement central s'est fait davantage
 sentir aux debuts du regne de Hisam (106 H.) quand ce calife
 fit frapper a Wasit toutes les pieces destinees aux provinces.
 M. 'Abd-al-Wahhab possede dans sa collection personnelle des
 dinars portant fictivement la mention frappe en Ifriqiya
 mais qui venaient en fait des ateliers de Wasit, ce qu'on peut
 deceler tout de suite par leur facture tout a fait diffTrente de
 celle des dinars ifriqiyens anterieurs et, inversement, identique
 a celle des pieces du reste du monde musulman (3). Cet episode
 de Wasit a du durer jusqu'a l'avenement des Abbassides ou
 nous voyons 'Abd-ar-Rahman ibn Habib frapper de nouveau des
 dirhams (4). Mais la ou le wall avait le plus de liberte d'action,
 c'est dans la frappe de la monnaie courante de cuivre ou fulis >

 (1) Walker, Catalogue... p. 54 et pl. X.
 (2) Baladurl, Futuh al-buldan, ouvr. cit. p. 454, nous informe qu'al-Hagat flt

 frapper en 75/694 des darahim dits bagliyya avec l'inscription Bismilldh. Al-
 4aaga# J; consulter le P6re Anastase-Marie al-Carmeli : Al-Nuqid al-'arabigya,
 Le Caire 1939, pp. 34 a 45.

 (3) MaqrIzI, Risdla fl-l-nuqid, p. 9 ; idem, Traite des famines, trad. Wiet,
 J.E.S.H.O. V 1962 p. 59; et M. Chabbi, Muqaddima li-dirdsat nuqid Ifrlqiya
 al-'arabiyya, Africa I, 1966, p. 188.

 (4) Lavoix, Catalogue, ouvr. cit. II, XXXVIII. A remarquer la frappe de
 pi6ces d'argent.
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 (pluriel de fals) sur laquelle il pouvait mentionner ses nom et
 titre (1) et meme reproduire son effigie (2).

 Tels sont donc les elements essentiels du pouvoir wilayal.
 Cette puissance considerable s'exerce-t-elle sur le plan pratique ?
 Bien des facteurs peuvent contribuer a l'exalter ou a la freiner.
 Le prestige social par exemple qui en est partiellement la
 consequence - le wall etant souvent, de par ses fonctions, le
 personnage le plus riche et le plus entoure de la province -
 peut rejaillir sur elle. II est vrai que cette derniere notion de
 prestige social, pour autant du moins qu'elle puisse servir
 d'6tai et de stimulus a l'exercice du commandement, est fort
 complexe. Elle ne saurait se doser seulement par une conformit6
 plus ou moins grande a un ideal donne (noblesse de naissance,
 origine quraisite, etc...) mais par le coefficient d'intervention
 sociale qu'elle peut offrir au gouverneur. Celui-ci etant presque
 toujours de provenance orientale et une conscience particulariste
 ayant emerge en Ifrlqiya, l'appui de la 'agSra compte peu a
 l'inverse de l'Orient. L'essentiel semble etre la capacite du wall a
 se cr6er un reseau etendu de clientele et a l'utiliser ( ). Ce fut le cas
 de Musa ibn Nusayr et de Yazld ibn HaItim, ce dernier pourtant
 d'origine purement arabe et aristocratique, l'autre mawld.
 Ils se comporterent, a plus d'un demi-siecle d'intervalle, comme
 de veritables souverains, immensement riches et genereux (4).
 II est remarquable toutefois que l'Ifrlqiya ait compte de nom-

 (1) Walker, A catalogue... pp. 60, 61, 79 et XLI. Les emirs d'Ifrlqiya ont commenc6
 assez t6t la frappe de ce type de monnaie dont nous possedons des specimens
 remontant a l'an 80 H. et portant le nom de Hassan ibn al-Nu'mn : ibid. p. XLII.
 Mais Walker en a fait, a la suite de Lavoix et de Lane-Pool (Catalogue of Oriental
 Coins in the British Museum, Londres 1889, IV, 17), une mauvaise lecture, d'ou ses
 explications fantaisistes qu'il reprend aux deux numismates pr6cites. Nous en avons
 retrouv6 au Mus6e du Bardo quelques types mieux conserves de l'an 80 H. mention-
 nant bien le nom de Hjassan.

 (2) 'Abd-al-Wahhab, Waraqdt, p. 406, d6crit un afals, frappe A TilimsIn
 (Tlemcen) avec l'efflgie probable de MasA ibn Nusayr, ce qui prouve par ailleurs
 que les ateliers, au moins pour ce type de monnaie, 6taient itin6rants ou pouvaient
 le devenir.

 (3) Une lecture attentive de sources telles que le Bayan en donne la tres nette
 impression. Voir par exemple pp. 68, 69, 87, etc... et aussi plus loin dans l'Btude de
 la ?urta et du haras.

 (4) Pour MQsa5, Bayan, p. 44. A propos de la cour brillante de Yazld: 'Abd-al-
 WahhMb, Waraqat, pp. 131-192.
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 breux gouverneurs mawali (1). Citons Abi-l-Muhakir, Musa,
 Muhammad ibn Yazid, Isma'il ibn Abi Muhagir. Ibn al-Habhab( ).

 Les menaces qui pesent sur le pouvoir wilayal proviennent
 soit du corps social soit de l'autorite centrale elle-meme. Ainsi
 le walI doit-il tenir compte des resistances ou des reticences de
 l'aristocratie locale dans la periode omayyade, plus tard des
 manifestations d'indiscipline du Ound, ceci sans compter les
 revoltes berberes qui peuvent tout simplement le chasser de sa
 capitale et mettre en place un nouveau pouvoir (3).

 Dans ses rapports avec le gouvernement central, le gouver-
 neur a joui sans conteste d'une moins grande autonomie sous les
 Omayyades que sous les Abbassides. Les Califes de Damas
 freinerent en effet une puissance d'autant plus dangereuse
 qu'elle etait difficilement contrl6able, par la multiplication des
 revocations (4) ou des mutations et par la pratique de la muhdsaba.

 Plusieurs wulat s'exposerent de cette fagon a la persecution
 de leurs successeurs, lesquels, n'hesitaient pas, ici comme en
 Orient, a employer la torture pour leur faire ?rendre gorge )).
 Rappele en Orient, Misa ibn Nusayr fut taxe par Sulayman ibn
 'Abd-al-Malik de la somme de 300.000 dinars, torture, et il
 mourut dans l'humiliation (6). De meme Muhammad ibn
 Yazid (97-99) subit les tortures de Yazid ibn Abi Muslim, fut
 ruine et incarcere dans des conditions atroces (6). D'ailleurs
 ces opErations de recuperation auxquelles se m6lent les rancunes
 personnelles frappent aussi l'entourage de l'ancien wall, ses clients
 (mawali) et ses agents fiscaux et r6gionaux ('ummal). Les
 Nusayrides furent traques et massacres et < 'Ubayda (ibn
 'Abd-ar-Rahmann al-SulamI, 109-114 H), prit les agents et
 compagnons de Bisr (ibn Safwan), les taxa et les tortura , (7).

 (1) Dennett l'avait de6j remarqu6, Conversion and the Poll-tax in early Islam,
 Cambridge 1950, Harvard historical monographs, XXII, p. 39.

 (2) Bayan, pp. 21, 22, 47, 51.
 (3) Entre 140 et 144, il y eut un veritable interr6gne hari{ite. Abi-1-attab se

 comportait en mattre A Kairouan et 'Abd-ar-Rahman ibn Rustum a 6tablit les
 'ummdl sur les villes d'Ifrlqiya et ses districts ,, Sammahl, Siyar, p. 130.

 (4) Entre 97 et 129, dans une p6riode de 32 ans, il y eut huit gouverneurs, soit
 une moyenne de quatre ans de sejour pour chaque gouverneur.

 (5) Baydn, p. 46.
 (6) I. 'A. Hakam, Futfih Mi{r, p. 288.
 (7) Bayan, p. 50; voir aussi Ibn-al-Raqlq, recemment consult6, fol. 19.
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 En somme, si l'immense pouvoir du wall (1) lui permet de
 s'enrichir et de placer ses hommes, de mieux contrl6er sa wilaya
 aussi, la situation, a l'epoque omayyade au moins, n'est pas
 exempte d'un terrible retour des choses.

 L'ORGANISATION MILITAIRE

 Sous ce titre, nous groupons trois probl6mes fondamentaux:
 structure ethnique de l'armee et son evolution dans le temps,
 organisation intrinseque de l'armee, implantation militaire et
 repartition de l'armee sur le sol maghrebin.

 La composition des contingents militaires obeissait, sous les
 Omayyades, au principe suivant: tout Arabe installe dans une
 terre conquise doit etre considere comme soldat, si bien que la
 masse des immigres arabes en Ifriqiya peut s'identifier avec
 l'armee (2). Comme la plupart des Arabes sont venus sans esprit
 de retour et qu'ils ont fonde des foyers dans leur patrie d'adop-
 tion, nous avons donc affaire a une armee de peuplement.

 Quand Hassan ibn al-Nu'man reprit en 78 H. les operations,
 il ne restait pratiquement plus un seul Arabe des vagues ante-
 rieures. I1 est probable toutefois que parmi les 40.000 hommes
 originaires d'Rtgypte qui l'accompagnerent (3), un grand nombre
 se recruta dans la masse des veterans des campagnes precedentes.
 On sait qu'en depit de l'episode dramatique de la Kahena,
 cette expedition fut la bonne. Elle fixa donc la majorite des
 soldats, bien que l'examen approfondi des sources hagiogra-
 phiques fasse ressortir une proportion non negligeable de retours

 (1) L'examen d'Ibn-al-Raqlq nous conflrme dans notre analyse du r6le du
 wall. Un t6moin oculaire rapporte fol. 19: J'ai vu 'Abd-Allah ibn al-Habhab un
 jour examinant le registre (daftar) du 'aad', dictant une lettre, donnant des ordres
 dans un autre coin et ordonnant simultan6ment de rendre la justice A deux hommes
 en litige. ? Ce tableau d'une activite polyvalente nous presente le wall comme chef
 direct de l'administration et de la justice.

 (2) Sur l'arm6e arabe en general, voir Cl. Cahen, E.I./2 su sub verbo Djaysh.
 (3) Bayan, p. 34; Vonderheyden, La Berbdrie orientale sous les Benof'l-Arlab,

 p. 72; Mu'nis, Fath al-'Arab, ouvr. cit. p. 237.
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 en Igypte et en Orient (1). 11 se peut que Mi:isH ibn Nusayr ait
 amenei avec lui quelques contingents, mais ii n'y avait logique-
 ment aucune raison pour qu'il le ftt, toute resistance s6rieuse
 ayant e'e jugule'e. L'avenement de K(ultiim ibn 'IyZid et les
 necessitt's de la lutte contre le hdrigisme amenerent par contre au
 Magrib, en sus d'un certain nombre d'1gyptiens de I'ordre de 2
 ou 3.000 hommes, un contingent de Syriens de 12.000 hommes,
 commande' par Balk ibn Bi'sr al-Qu'ayri (2). Apres la d6faite
 d'sastreuse du Sebil (123 H.), I'avant-garde syrienne se re'fugia
 en Espagne cependant qu'1gyptiens et Ifriqiyens refluaient vers
 l'Ifrirqiya (3). 11 reste pourtant vraisemblable et quoique nous
 n'en ayons qu'une indication A la fois exag'reee et ambigu6 d'Ibn
 al-Qiitiyya (4), qu'une partie du 6und syrien retraita aussi en
 lfriqiya, y demeura, et entra donc dans la composition du corps
 militaire ifriqiyen. De ces apports externes, ii est evident que le
 plus notable fut celui de Hass5n, mais ii ne l'est pas moins qu'il
 dut subir une certaine ponction du fait de 1'6migration vers
 l'Espagne. R'ciproquement et de par la f6condite' exception-
 nelle des Arabes, partiellement imputable 'a leur condition de
 peuple vainqueur, on peut presumer qu'il y eut un aceroisse-
 ment interne du nombre des hommes aptes au service militaire.

 La p'eriode abbasside aura vu une augmentation nume'rique
 considerable et spasmodique de l'armee en meme temps que des
 changements dans sa structure ethnique. En 144 arrivent les
 contingents syro-hturZisiniens d'Ibn al-A"'at : 40.000 hommes
 au dire des chroniqueurs, et en 155 (5), c'est au tour des Syro-
 Iraqo-Hjurissniens de pe'netrer en Ifr-iqiya avec Yazid ibn
 Hjitim (6), (50 'a 60. 000 hommes). Ce flux d'8bements orientaux
 ethniquement bariol's est en fait domine par les Hurisiniens,

 (1) AtlbiI-'Arab, Tabaqdt, pp. 35-36; Mdlikl, Riyddi, pp. 84-85. Ce sont des cas
 assez rares mais signiflcatifs d'une certaine proportion qui, en gros, a d il tre cello
 de 1'ensemble de in sociWt6 arabe en Ifrlqiya.

 (2) Baydn, p. 54.
 (3) Baydn, p. 55 et I. 'A. Hakam, p. 296.
 (4) Tdriz IftitJdh al-Andalus, Beyrouth 1957, p. 41, qui nous dit que 10.000

 bommes. partirent avec Balk en Espagne et 10.000 autres se repli6rent en Ifrlqiya oil
 fis rest6rent.

 (5) Kindl, Wuldt, p. 131 et Baydn, p. 72.
 (6) Ibn al-Atlr, Kdmil, ouvr. cit. V, 33.
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 bouclier militaire du regime, c'est-a-dire par des Persans, mais
 aussi par des Arabes 6tablis au Hurasan, Tamlmites en particu-
 lier (1). Du meme coup, non seulement on voit s'introduire dans
 l'arm6e et dans la vie de l'Ifriqiya un element oriental non-

 arabe et qui va jouer un grand r61le politique, mais encore
 l'equilibre tribal arabe va etre affecte. De la predominance
 yemenite il ne restera rien, et c'est celle du groupe mudarite,
 represente ici par la puissante conf6deration des Tamlm qui
 la remplacera (2). Phenomene plus grave encore : nous allons
 assister a une professionnalisation de plus en plus marquee de
 l'armee, simple replique d'une mutation qui s'etait produite en
 Orient, mais qui n'en aura ici que des consequences plus desas-
 treuses encore, car l'indiscipline militaire s'amplifiera en IfrIqiya
 en raison de l'eloignement de la province et de certains autres
 facteurs. Parmi ces derniers, il faut sans doute compter le
 manque patent d'unite et de cohesion dans les couches militaires
 accumul6es par le temps et qui est dcu autant a des circonstances
 politiques generales (changement brutal de regime, hostilite
 des Ifrlqiyens aux Abbassides qu'incarna un 'Abd-ar-Rahman
 ibn Habib) qu'a de maladroites mesures prises par les emirs et
 principalement Yazld ibn Hatim. C'est ainsi que la vieille arm6e
 ifriqo-omayyade qui eut pu etre utilement int6gree fut au con-
 traire d6mobilisee et fixee a la terre. Par ailleurs, l'impression
 qui se degage de la lecture des textes est qu'il y avait quelque
 animosit6 entre l'arm6e d'Ibn al-Ag'at et celle de Yazld ibn

 Hatim.

 Inherent a la structure ethnique de l'armee mais un peu a
 part, le probleme de l'emploi des Berb6res merite qu'on s'y
 arrete. II est probable que des les debuts de la conquete, avec
 'Uqba ibn Nafi' et Abi Muh5air, un certain nombre de Berb6res

 (1) Ya'qObI, al-Bulddn, ltd. anonyme de Nakaf 1957, p. 103. Voir aussi la
 traduction de G. Wiet, Le Caire 1937, pp. 213-34. Les renseignements precieux qui
 nous sont donnes dans cet ouvrage datent du dernier quart du Ixe si6cle ap. J. C. -
 entre 263/876 et 276/889 selon Georges Marcais, La Berbirie au IXe siUcle d'aprds
 El-Ya'qubl, Revue Africaine 1941, p. 40 - mais peuvent valablement et en grande
 partie s'appliquer au VIIIe. Ainsi quand il nous parle des Tamlmites r6sidant A
 Billizma et dans d'autres forteresses du Zab, qui y apparaissent nombreux, il est
 evident qu'il s'agit des descendants du Ound abbasside.

 (2) Vonderheyden, p. 77.
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 convertis dut rejoindre les rangs de l'armee arabe (1). Dans un but
 d'apaisement, Hassan employa le systeme des otages et il en
 resulta une integration a grande echelle d'auxiliaires berberes : il
 recruta, dit-on, deux corps de 6.000 hommes chacun, provenant
 de l'ensemble des tribus berberes (2). Musa ibn Nusayr ne fit
 qu'utiliser a plein le meme systeme en y adjoignant celui du
 wald' (formation massive de liens de clientele) et reussit ainsi a
 gonfler le nombre de ses troupes (3). II y a quelque chose de
 paradoxal (4), de prime d'abord, a voir ces ennemis acharnes
 d'hier accourir vers l'armee de leur vainqueur, c'est-a-dire vers
 l'instrument qui les avait asservis, et qui maintenant les libbre :
 les Berberes se faisaient en effet exempter de l'imp6t en meme
 temps qu'ils se laissaient attirer par l'appat du butin. L'armee fut
 donc en Ifriqiya un puissant moyen d'islamisation car, a la
 necessite theorique d'une conversion a l'Islam comme condition
 d'une entree dans l'armee, il faut ajouter l'influence reelle que
 pouvait exercer le milieu militaire arabe sur la foi toute fratche
 des nouveaux-venus. Grace aux Berb6res, 1'Espagne fut conquise,
 ce qui souligne toute la reussite de cette politique d'ouverture au
 monde berb6re. Mais bient6t des probl6mes graves se posaient.
 Les sources mentionnent en effet la vigueur des revendications
 des soldats berbEres et leurs exigences egalitaires pour le nafal et
 le 'aia', et nous rapportent la fagon dont leur delegation fut
 6conduite d'aupr6s Hisam ibn 'Abd-al-Malik (6). La revolte
 bdri#ile ne saurait certes en aucun cas etre circonscrite aux

 (1) Les allusions des sources anciennes sont fugitives et obscures; aussi les
 affirmations peremptoires de M. Mu'nis meriteraient-elles d'etre temper6es: Fath
 al-'Arab, ouvr. cit. pp. 286 et suiv. Nous avons toutefois une indication claire et
 expresse de ce fait dans Yfiqt, Mu'jam al-Bulddn, ouvr. cit. IV, 420, qui ne cite
 pas ses sources.

 (2) I. 'A. Iakam, p. 271 ; Bayan, p. 38; Ibn Raqlq, fol. 7; Ma'dlim, I, 61.
 (3) Pseudo-lbn Qutayba, al-Imdma wa-l-Siydsa, Le Caire 1904, II, p. 105,

 distingue bien entre les soldats du Dtwan, les mutatawwi'a, et les Berbbres des
 tribus. Les premiers sont les soldats arabes r6gulibrement inscrits dans le Dtwdn
 al-Ound les seconds sont des volontaires A titre individuel, les derniers des contin-
 gents collectifs. Remarquons que cet ouvrage si bien enseigne sur l'ceuvre ifrlqiyenne
 de Musa ibn Nu?ayr a probablement utilise une tradition diffusee par les Nu$ayrides.

 (4) J. Wellhausen, Das Arabische Reich und sein Sturz, trad. arabe de Aba RIda,
 Le Caire 1958, pp. 329-30, souligne bien la position originale de l'Ifrlqiya en ce
 domaine.

 (5) Ibid. p. 331; Mu'nis, Fath al-'Arab, p. 291.
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 elements berberes de l'armee, car elle s'appuya aussi sur la
 revendication paysanne et civile de la suppresssion de la capita-
 tion ((izya) et d'une fagon generale sur un mecontentement
 diffus des massses berb6res devant les exactions multiples du
 fisc arabe. Mais il est probable qu'elle fut originellement suscitee,
 puis longtemps encadree, par les anciens auxiliaires. Dans ces
 conditions, il est evident que ceux-ci durent deserter l'armee
 arabe, que les dirigeants arabes, apres l'eclatement de la r6volte,
 perdirent confiance en eux et ne les employerent plus. A partir
 de 122 H, on n'entend plus parler, dans nos textes, de Berberes
 dans l'armee. Cet element redevient donc un element hostile,
 et, du point de vue de l'histoire militaire, l'armee arabe se
 deberberise, si l'on peut dire.

 Il y a lieu d'examiner sous la rubrique de l'organisation interne
 de l'armee le mode de retribution, la structuration en unites,
 l'encadrement et le commandemant.

 Aux deux premiers siecles de l'Islam, le systfme de retribution
 le plus generalement pratique en Orient est celui du 'aid' (1) ou
 soldes en numeraire distribuees cycliquement aux combattants
 par les autorites. Le 'ala' apparalt alors comme une depense
 budgetaire reguliere. II n'en va pas de meme du systeme applique
 en Syrie et qui est peut-etre et en depit de certaines conclusions
 recentes (2) un heritage de l'organisation byzantine anterieure
 des themes. Le caractere le plus propre du systeme syrien du
 (und est que les soldats vivaient directement des revenus des
 districts - cinq en tout - auxquels ils etaient attaches (3),
 sans qu'il y eut de centralisation prealable puis de redistribution
 par les pouvoirs publics. Le reste ne saurait etre qu'hypotheses :
 les troupes jouissaient-elles ainsi de certains droits sur le sol,
 ou bien le meme processus que pour le 'aid' se repetait-il avec

 (1) E. 1./2, art. 'adt' par Cl. Cahen.
 (2) Kubbel, Sur certains traits du systeme militaire omayyade, dans Palestinskiy

 Sbornick, III/66 (a958). Analyse en frangais dans Arabica 1960, 2, pp. 9-21.
 Pour M. Kubbel, le 6und a une origine purement arabe.

 (3) Baladurl, Futih al-Buldan, pp. 137-8; Ya'qObl, Buldan, 6dit. cit. de Nakaf,
 p. 82, qui ne donne qu'une description g6ographique.

 Fragments de Qudama ibn Ga'far, Kitab al-lJarda, apud de Goeje, B. G. A. VI
 pp. 246-7; D. Sourdel E. I.12, sub verbo Djund.
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 cette difference qu'il est ici au niveau de la kiura et non de la
 province ? II demeure en tout cas que la disparite essentielle
 entre les deux types d'organisation provient davantage de
 facteurs d'ordre economique que de facteurs d'ordre geogra-
 phique (dissemination des troupes dans des circonscriptions
 militaires, fait banal en soi).

 Quel fut le mode de retribution en Ifriqiya ? A premiere vue,
 l'examen du cas de l'Espagne deja bien etudie, devrait faire
 pencher la balance du cote du systeme du 6und. En Espagne,
 en effet, les soldats conquerants se partagerent une grande partie
 des terres et se fix6rent au sol, les Arabes obtenant les terres
 basses et fertiles, les Berberes les emplacements montagneux les
 moins riches (1), mais on ne nous precise pas quel fut le statut
 de ce sol partage. I1 y a Ia toutefois des similitudes difficiles a nier
 avec la Syrie. Elles ne feront que s'accentuer apres la penetration
 des troupes de Balk qui furent installees dans des Kuwar
 mugannada et, evidemment, encore plus avec l'etablissement
 des Omayyades. Aussi paralt-il raisonnable de partager la-dessus
 le point de vue de Levi-Provengal, apres l'avoir deleste d'une
 terminologie qui n'est pas toujours correcte, sur l'existence en
 Espagne d'un syst6me de retribution au niveau local : celui de
 la kura - probablement en liaison avec une certaine forme de
 jouissance du sol (2).

 Or, en depit de tout ce qui pouvait rapprocher l'Espagne et
 l'Ifriqiya en maints domaines, le systeme ifrlqiyen fut radica-
 lement different. L'Ifriqiya ne connut pas de partage des terres et
 bien que les juristes admettent que le statut de la terre dans
 cette province leur pose une enigme (s), il est manifeste qu'un
 phenomene aussi important n'aurait pu leur echapper s'il
 avait eu lieu. Les divisions des fuqaha' restent en effet conven-
 tionnelles : terres de 'anwa, terres de sulh, terres dont les occu-

 (1) L6vi-Provengal, Histoire de l'Espagne musulmane, I, 87, et III, 199-200.
 DawudI, Kildb al-Amwdl, fragment 6dite par 'Abd-al-Wahhab et Dachraoui dans
 Etudes d'Orientalisme dedides d la mdmoire de Ldvi-Provengal, II, pp. 428-29.

 (2) Hist. de l'Espagne musulmane, ouvr. cit. I, pp. 48-9, III, pp. 68-9; HI. Mu'nis,
 Fair al-Andalus, Le Caire 1959, pp. 555-60.

 (3) DawudI, ibid. p. 428.
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 pants se sont convertis a l'islamisme (1). Non moins significatif est
 le fait qu'ils semblent considerer le cas de 1'Espagne comme
 precisement exceptionnel (2). Le Magrib dans son ensemble
 n'aura connu la pratique des concessions fonci~res - au sens
 large du mot - en contrepartie du service militaire qu'avec
 les Almoravides. Nous sommes donc d'accord avec M. Hopkins
 quand il souligne que # this well known procedure was thus
 adopted very late in the Maghrib > (3), de meme que, en accord
 avec M. Sourdel, nous pensons que le terme Ound applique a
 l'Ifrlqiya devait designer les troupes venues d'Orient avec les
 wuldt abbassides, pour prendre avec les Aglabites une acception
 tout a fait speciale : celle des troupes personnelles de l'AmTr (4).

 La retribution de l'armee se fait donc en Ifrlqiya normalement
 par le 'aid'. A ce sujet, les preuves pourraient etre multipliees
 sans difficulte (6). Sous les Omayyades, les soldes allaient a la
 grande majorite, sinon a la totalite des Arabes d'Ifriqiya.
 A l'instar de l'lfgypte (6) et des autres provinces, leurs families
 et leurs enfants devaient meme percevoir des allocations et des
 distributions alimentaires (arzdq). Avec les Wuldt abbassides,
 les pensions se seraient surtout portees sur l'exercice effectif du
 service militaire dont beaucoup d'Arabes des premieres vagues
 furent exclus, avons-nous dit. Une allusion d'Ibn al-Qutiyya,
 relevee par Vonderheyden (7), autorise a croire en effet a une

 (1) On trouve cette division chez DawudI et chez la plupart des fuqaha'. Par
 exemple le cheikh al-FasI, faqlh tardif mais qui reproduit les vieilles solutions
 d'Ibn AbI Zayd, al-Agwiba al-Fasiyya, manuscrit pret6 obligeamment par le
 cheikh Djait, non pagine. Plus int6ressantes encore sont les indications de Suhnan:
 Mudawwana, Le Caire 1323, XI, pp. 175-199. Voir aussi Hopkins, ouvr. cit. p. 30.

 (2) 'Abdallah ibn Abl Zayd al-QayrawanI, al-Nawadir wa-l-Ziyadal, manuscrit de
 l'Universit6 de Tunis, 5192, I, 340 suiv.: a al-Qawl fl ard al-(izya wa l-hukm ft ard
 al-Andalus allall qusimat walam tuhammas ,.

 (3) Medieval Muslim government... p. 83.
 (4) E. 1.12, art. cit.
 (5) .'A. Hakam, Futuh, p. 288. Ibn al-Raqlq, Tarlb, fol. 23; Baydn, p. 58;

 Riyad, p. 122.
 (6) Sous Maslama ibn Muhallad, on trouve mention d'un fonctionnaire specia-

 lement d6volu a une tache d'c etat-civil consistant a rechercher et a inscrire les

 nouveau-nes sur le sigill des a'tiyat : Fut.uh Misr p. 146; Maqrlzl, itlat p. 167.
 (7) Qutiyya, ouvr. cit., p. 41; Berbdrie orientale..., p. 79.
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 veritable demobilisation des anciens eIements par Yazld ibn
 IItim, re'organisateur de I'arm6e ifriqiyenne. L'ancien Ound
 omayyade fut installe dans la vallee de la Medjerda et tr6s
 certainement dote de terres collectives que 1'etude de la topo-
 nymie peut situer avec precision. Ainsi trouve-t-on le Hen?tr el
 Agaline (al-'Agailln) sur la feuille de Mateur (1), tirant son
 origine des Bana 'Uqayl, branche de 'Amir ibn Sa'sa'a, tribu
 mudarite (2). Sur la feuille de Tebourba, un Djebel Mahrine
 et une localite du nom de Mahrine (3) rappellent le clan de
 Mahra, formation yemenite s'apparentant 'a Qud4Va (4). Citons
 aussi le Djebel el Anserine et le lieu-dit el Anserine sur la meme
 feuille, Kalbine et Lezdine sur celle de 1'Ariana (i).

 La nouveaute principale concernant le 'af&' 'a l'poque
 abbasside est done sa limitation aux elements du Ound. Mais ii y
 a lieu de considerer aussi son r5le politique grandissant, en plus
 de son r6le economico-social et de ses repercussions sur la vie
 quotidienne (6). Tout manquement ou tout retard dans le
 paiement de la solde provoque se'ditions et revoltes, ce qui
 rev6le une profonde dependance du pouvoir comme de l'arm'e
 vis4.avis du probl6me des pensions.

 Sur le rythme temporel de leur distribution, on ne dispose pas
 d'informations precises. Une allusion d'Ibn 'Abd al-Hakam
 disant que Yazid ibn Abl Muslim ordonna, par mesure de
 vengeance, a' Abdallih ibn Miis5 ibn Nusayr de se preparer A
 payer de son propre argent le (('aid' du Ound* pour cinq ans (7)
 peut amener ' croire ' un paiement annuel des soldes. Mais ce

 (1) Carte de Tunisie au 1150.000., F. XII.
 (2) Lbn Uazm, 6amharat Ansdb al-'Arab, Le Caire 1962, pp. 290-2.
 (3) Carte... F. XIX.
 (4) Camhara, ouvr. cit. p. 440.
 (5) Carte... F. XIII. Lezdine provient manifestement de Azd dont nous savons

 qu'il y eut en Ifrlqiya plusieurs reprwsentants, et non comme le suppose Pellegrin
 de la racine berb6re Azday = palmier dattier : Essai sur les noms de lieux... p. 73.
 D'une fagon g6n6rale, les clans auxquels se rapportent ces toponymes n'ont pas
 particip6 h IAa vague b6douine du xis si6cle. Leur 6tabIissement en Ifrlqiya doit
 donc se situer au Haut Moyen-Age : on les trouve d'ailleurs fortement install6s en
 gEgypte au vwir si6cle et l'on sait que les Arabes ifrlqiyens en proviennent : Futfii
 Misr, p. 166.

 (6) Ibn Farri4h fermait boutique quand le Ound recevait son 'ald': Riydd, p. 122.
 (7) FutiCq... p. 288.
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 n'est la qu'hypothese tout au plus probable et qui presuppose
 une entiere confiance dans la veracite formelle des expressions
 echappant a cet auteur. L'impression se degage pourtant de
 l'existence d'un rythme regulier de distribution, qui n'exclut
 pas des distributions exceptionnelles a la veille d'une expedition
 ou d'un combat, a titre d'avance ou de gratification (1).

 Pour pouvoir evaluer le taux du 'aid' en vigueur en Ifrlqiya,
 nous disposons d'une grille de comparaison avec l'Orient et
 d'une information d'Ibn al-Atir relative au (und aglabite a
 la fin du second siecle de l'Hegire. Dans les provinces soumises au
 monometallisme d'argent comme l'Irak, le taux du 'aid' oscillait
 entre 200 et 1200 dirhams par an et par homme, la majorite des
 guerriers touchant entre 500 et 1000 (2). En lRgypte, dont la base
 monetaire etait le dinar d'or, 40.0000 hommes percevaient
 r6gulierement des pensions : on connalt les chiffres pour 4.000
 d'entre eux, soit le dixieme des pensionnes, qui touchaient
 200 dinars chacun (2.800 a 3.000 dirhams), les autres etant
 cantonn6s a des taux inferieurs (3).

 D'apres Ibn al-Atir (4), en 196 H/812, le fils d'Ibrahim ibn
 al-Aglab, 'Abdallah, alors gouverneur de Tripoli, eut a faire face
 a une revolte du Gund de cette ville et recruta pour la mater des
 Berberes qu'il attira avec des distributions quotidiennes de
 'ala'. II donna par jour 4 dirhams au cavalier et 2 au fantassin,
 ce qui fait environ 1.400 et 700 dirhams par an, II se peut que ces
 chiffres aient 6te eleves en raison des circonstances particulieres
 oil se trouvait l'emir, mais nous avons Ia neanmoins une donnee
 precieuse qui corrobore ce que nous savons deja de l'Orient. Ils
 sont sans doute valables au moins pour la fin du viIIe siecle, si
 bien qu'il paralt legitime d'affirmer, compte tenu de l'augmen-
 tation circonstancielle que nous avons signalee comme probable,
 que le taux du 'aid' oscillait en Ifriqiya entre 1.000 et 1.200
 dirhams pour le cavalier, 500 et 600 pour le fantassin (5).

 (1) Exemple de Hanzala ibn $afwan A la veille d'al-Qarn, Bayan, p. 58.
 (2) Cl. Cahen, art. 'atd' dans E. 1.12.
 (3) Nous avons a ce sujet un texte de MaqrIzI se rapportant a 1'epoque omayyade

 et qui reproduit manifestement une source ancienne, Hitat, p. 167.
 (4) Kamil, ouvr. cit. V, 156.
 (5) L'examen, tout r6cent, d'Ibn-al-Raqlq nous conflrme dans nos d6ductions.
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 lividemment il ne s'agit la que de taux moyens et ici comme en
 Orient, au bas comme au haut de l'echelle, il a pu y avoir des
 extremes.

 La gestion des finances de l'armee revient au Diwdn al-6und
 dont la tache consiste surtout a tenir a jour les listes des combat-
 tants. 11 se fait aider par les 'urafd' qui recensent les guerriers
 dont ils ont la charge (d'une quarantaine a une dizaine (1)) et
 s'assurent de leur presence effective. Aucune mention de l'exis-
 tence de 'urafa' en Ifriqiya ne se rencontre explicitement dans les
 textes, mais ils sont partout ailleurs dans les provinces musul-
 manes y compris l'Egypte (2). II serait surprenant que l'Ifriqiya
 fasse exception, d'autant que toutes les autres institutions y
 existent normalement. Ces ' urafd' supposes doivent aussi
 assurer la liaison entre l'administration et la troupe, surveiller
 l'etat d'esprit des soldats et exercer a l'occasion un certain
 encadrement militaire. Fonctionnaire, le 'arif est aussi un soldat
 d'elite a qui on fait appel pour les taches delicates (3).

 C'est sans aucun doute le facteur genealogique qui a commande
 la structure de l'armee. Comme dans les villes-camps d'Irak (4),
 l'Ifrlqiya a du disposer d'un certain nombre de ( cadres de
 mobilisation *, unites dans lesquelles viennent s'inserer le
 contingents tribaux selon les apparentements suscites par
 l'administration et qui ne suivent pas toujours les liens de
 sang admis. On ignore naturellement tout de la composition de

 Avant la bataille d'al-Asnam, Han;ala aurait distribu6 a ses soldats 50 dinars
 chacun, puis aurait abaiss6 ce taux a 40 et 30 dn. devant la venue massive des
 gens au combat, fol. 23. Le premier chiffre nous semble correspondre au taux
 habituel du fantassin : 50 dns c'est-a-dire 6 a 700 dirhams.

 (1) Tabarl, IV, 49, parle des 'irdfdt de Kdifa aux d6but de la conqu8te: elles
 seraient de 43 hommes; N. Fries, Das Heereswesen des Araber zur Zeit der Omaijaden
 nach Tabart, Tubingen 1921, p. 14: une 'irdfa 6quivaudrait a 10 hommes.

 (2) En 71 H., 'Abd-al-'Azlz ibn Marwan cr6e les 'irafat en lIgypte, KindI, Wulat,
 p. 72. Pour Basra, voir al-'AII, at-Tanzmadt al-ijtimd' iyya wa-l-iqtisadiyya fl-l-
 Basra fl-l-qarn al-awwal, Bagdad 1953, pp. 97-100.

 (3) Fries, ibid. pp. 17-18; Cl. Cahen & al-'AlI, art. 'Arlf dans E. 1./2.
 Pour la distribution du 'ata', nous savons qu'a Kifa il 6tait vers6 aux comman-

 dants des asba' et aux porte-6tendards qui le rEpartissaient ensuite entre les 'urafd'
 qui op6raient a leur tour les distributions : TabarI, IV, 49.

 (4) Massignon, Explication du plan de Koufa dans Melanges Maspfro, Le Caire
 1940, III, pp. 338-9.
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 ces unites et meme jusqu'a leur nom : Ahmds (1) comme semble
 nous inciter a le croire un passage d'Ibn 'Abd al-Hakam, ou
 Asbd' comme peut nous le suggerer l'organisation d'armees
 ifriqiyennes ou maghrebines a des epoques plus basses, sous les
 Fatimides (2), les Almoravides (3) et les Hafsides (4). La seconde
 solution semble manifestement plus plausible du fait de la
 frequence et de la vigueur des persistances. Ces cadres mobili-
 sateurs sont en m6me temps des divisions tactiques dans les
 batailles et se recoupent confus6ment avec d'autres articu-
 lations plus proprement militaires comme le centre et les ailes.
 A leur tete se placent des Umard' al-Asbd' ou al-Ahmds (6) appar-
 tenant au groupe ethnique dominant dans l'unite, a moins qu'ils
 ne se soient imposes par leur valeur personnelle. Aussi avons-
 nous la hierarchie suivante : 'Amtr ou Wali de la province,
 deux ou trois Quwwdd qui le suppleent directement et qu'il peut
 deleguer a la tete de l'expedition (6), les commandants des
 unites de mobilisation, les commandants des contingents
 tribaux, les 'urafd' (7). A 1'epoque abbasside, des modifications
 ont pu intervenir dont nous ignorons tout, mais le cadre tribal
 a du rester vivace comme en s'en convainc a la lecture de

 Ya'qiib decrivant les garnisons ifriqiyennes au temps des
 Aglabites (8). Quant au commandement, il a suivi le courant de

 (1) Futih... p. 288. Ce passage parle du haras et nous dit que Yazld ibn Abl
 Muslim wa?ama aydiyahum wa ka'alahum ahmasan ? = marqua leurs mains et
 les distribua en cinq groupements ).

 (2) al-QadI al-Nu'man, Kildb. Iftitdh al-Da'wa, manuscrit qui sera publi6 prochai-
 nement par M. Dachraoui a qui nous devons ce renseignement.

 (3) Hopkins, p. 73.
 (4) R. Brunschvig, La Berberie Orientale sous les Hafsides, Paris 1947, II, p. 91,

 citant Ibn Ualdun: Berberes... II, 366, 449-50, mais nous ne pensons pas qu'il s'agisse
 d d'un nombre porte-bonheur ,.

 (5) C'est du moins ce qui se passe habituellement en Orient a la m8me 6poque.
 Multiples r6f6rences dans TabarI et Baladurl, Ansab al-A.rdf, ed. Goitein, Jerusalem
 1936, V, p. 259 par exemple.

 (6) C'est ce qu'on peut inferer de la description que fait Ibn al-'Idarl de la
 bataille du Seba, Bayan, p. 55.

 (7) En meme temps que le r61e d'intendance qui leur est d6volu, ceux-ci exercent
 un commandement subalterne, mais ils ne forment pas le seul cadre apr6s l'amlr
 ainsi que I'affirme N. Fries Das Heereswesen... ouvr. cit. p. 17 : Der einsige Unter-
 fiihrer den die omaijadischen Heere batten, war der 'arif ,. II y a lieu d'ailleurs
 d'intercaler dans cette s6rie les Ashab al-Ra'yat ou porte-6tendards.

 (8) La marche du Zab 6tait en particulier tenue par des d6tachements a structure
 tribale: Buldan, trad. Wiet, pp. 214-15.

 114

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:58 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LA WILAYA D'IFRIQIYA AU II/VIII SIECLE

 professionnalisation qui penetra qlors si profondement l'armee.
 Sous les Wuldt omayyades, le haut commandement etait prati-
 quement monopolise par les grandes families arabes, tels les
 Fihrites, et representait d'une certaine fagon les interets locaux
 face a un gouverneur venu d'Orient (1). A 1'epoque abbasside,
 les chefs importants etaient les elements du 6und, assez souvent
 tamimites au demeurant (2), en rapport avec la predominance
 de leur groupe. Le fait capital est cependant l'influence qu'ils
 reussirent a acquerir sur le Gund et l'utilisation qu'ils en firent
 pour leurs ambitions propres. A cet egard, il apparait clairement
 que l'esprit regional, depassant l'etroit cadre tribal, et se recou-
 pant avec une nette vision des interets professionnels, commence
 a dominer les troupes et a niveler leurs disparites ethniques:
 la personnalisation et l'indiscipline du commandement n'en sont
 que la consequence (3).

 L'etude de l'implantation geographique de l'armee exige que
 l'on definisse au prealable l'orientation du systeme militaire
 arabe et ses finalites qui, multiples, evoluerent avec le temps.
 On sait que Rome avait congu et realise une structure fonda-
 mentalement defensive basee sur le limes. S'adaptant a des
 realites encore plus menagantes, Byzance accentua cette ten-
 dance et crea des lignes defensives transversales, complexes
 dans le detail, fragiles, emiettees en fortins et en qsur hative-
 ment construits et exprimant vigoureusement l'obsession berbere.
 Du point de vue de l'administration militaire, l'Afrique byzan-
 tine etait divisee en quatre territoires: Byzacene, Tripolitaine,
 Numidie et Mauretanie, ayant chacun a sa tete un duc assiste
 d'un certain nombre d'officiers et entoure d'une imposante
 bureaucratie (4).

 (1) Bayan, p. 54, Hablb ibn Abl 'Abda se pose comme le defenseurdes Ifrlqiyens
 contre les insolences syriennes A la bataille du Sebi.

 (2) Ex. : Tammam ibn TamIm al-TamImi et Ibrahim ibn al-Aglab.
 (3) A l'6poque abbasside, le terme de Quwwdd apparalt fr6quemment pour

 designer les grands chefs. Mais il ne s'agit, a notre sens, que d'une projection
 retrospective. Au Bas Moyen-age, le terme a pris une resonance maghrebine
 speciflque d'ou a decoule l'appellation de Qayid, vulgo Gdyid, francisee en caid.

 (4) Ch. Diehl, ouvr. cit. I, pp. 126 & 137.
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 L'organisation militaire arabe porte quant a elle la marque de
 ses origines: elle s'est assise en effet sur les debris d'un ecrasement
 total des Berberes, donc sur un sentiment de securite. Aussi
 bien visa-t-elle, du moins pendant plus d'un tiers de siecle
 d'accalmie (86-123), a assurer simplement la presence arabe
 tout en prenant des precautions du cote de la mer et a l'encontre
 des debarquements byzantins. D'ou une implantation de detail
 fondamentalement urbaine et garnisaire, sauf l'exception des
 ribdts maritimes du Sahel (1), que domine la ville-camp de type
 arabe-oriental, Kairouan. Face a la profonde ruralisation du
 systeme byzantin (2), face a sa grande et sterile complexite,
 le systeme arabe s'affirme comme plus simple, plus concentre, et
 en meilleure harmonie avec la structuration administrative en

 kuar sur laquelle il se surimpose.
 Vers 120 de l'Hegire/738, des modifications importantes

 interviennent. Les expeditions en Sicile prennent beaucoup
 d'ampleur (3), orientent l'Ifriqiya vers la Mediterranee occiden-
 tale et centrale, et, faisant emerger le role de Tunis (4), impriment
 du meme coup une allure offensive au systeme d'implantation.
 Par ailleurs, les troubles harigites qui eclaterent peu apres
 susciterent a l'inverse une tendance defensive quand, apres la
 mobilite des debuts, l'abcis se fut fixe dans le Zab. Le systime
 arabe se serait alors scinde en deux niveaux d'organisation :
 un niveau a vocation locale, celui des chefs-lieux garnisaires tels
 que Tabarka, Beja, Gab6s, Gafsa, etc.. oH l'armee apparalt
 comme force publique a la disposition du sous-gouverneur ou

 (1) Des avant la construction par Hirtima ibn A'yun (180 H.) du ribdt de
 Monastir, il y eut probablement de petits ribdas face a la mer comme le laissent
 croire les sources hagiographiques.

 (2) Chr. Courtois va contre cette idbe, De Rome Il'Islam, art. cit. p. 39 ; si nous
 admettons qu'il y eut evolution entre Rome et Byzance dans la voie d'une plus
 grande urbanisation des organes de d6fense, il n'en subsiste pas moins des formes
 vraiment rurales de protection dont btait grandement tributaire la Byzacene.
 Cf. Ch. Diehl, ouvr. cit. I pp. 185-215; voir aussi la carte des installations militaires
 de Byzacbne dans le meme volume.

 (3) Entre 103 et 107, Bisr ibn $afwan entreprend une incursion en Sicile dont il
 rambne beaucoup d'esclaves : Baydn, p. 49, et en 123 H, HiabIb ibn Abl 'Abda 6tait
 Bgalement en Sicile : ibid. p. 53.

 (4) Qllbiya, plut6t que Naba, aurait joue de m8me un r61e de port d'embarque-
 ment pour la Sicile : Bulddn, edit. Nabaf, p. 101.
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 'dmil, et un niveau d'intervention generale limite a Kairouan,
 Tunis, le Zab et la Tripolitaine. Nous retrouvons ainsi, differem-
 ment agences, les quatre territoires militaires byzantins, la
 Sitifienne etant absorbee par le Zab arabe, et Tunis, quoique
 creation nouvelle, continuant le rl6e de Carthage. Au vrai,
 ce systeme ne put se stabiliser de cette fagon que vers la fin de
 l'epoque abbasside et sous la poussee des faits eux-memes.
 Examinons la question en detail.

 Le role militaire de Tunis doit beaucoup a la fondation par
 Hassan ibn Nu'man d'un arsenal maritime (vers 82 H.), mais
 il n'a pu valablement s'affirmer qu'apr6s 120 H. quand, par
 exemple, les sources nous montrent un 'Abd-ar-Rahman ibn
 Habib s'appuyant sur le (und de cette ville pour conquerir le
 pouvoir (1) (127 H.). Jusqu'alors, Kairouan pouvait se considerer
 comme le centre inconteste de l'armee d'Afrique. Siege d'une
 partie du 6und, centre de toutes les rebellions (2), le Tunis
 abbasside ne supplanta pas toutefois Kairouan dont le rl6e,
 amoindri, persista neanmoins comme celui du rassemblement le
 plus important des forces loyalistes et l'un des grands nceuds
 militaires. Le Bayan nous dit par exemple que quand 'Amr
 ibn Hafs se dirigea de Kairouan vers le Zab, l'Ifriqiya fut
 videe de ses soldats ) (3). Quand le gouverneur al-Fadl ibn
 Rawh envoya a Tunis un nouveau 'amil, il le fit escorter par le
 'askar , de Kairouan qui eut un affrontement sanglant avec
 les troupes d'Ibn al-Giarud (4).. Enfin, le meme auteur parle de la
 , masse des soldats > de cette ville et de ses quwwdd (4). Devant
 ces temoignages des sources, on ne peut que rejeter l'idee
 courante chez certains historiens, d'une primaute militaire de
 Tunis a l'epoque abbasside (5).

 Quant au Zab, il a du de tout temps etre le siege d'une forte
 occupation militaire - et c'est la notamment qu'on pergoit le

 (1) I. 'A. Hakam, p. 300; Bayan, p. 60; Nuwayrl dans De Slane, Berb&res... I,
 pp. 364-5.

 (2) Comme celles d'al-Hasan ibn Harb, d'Ibn al-Garld et de Tammam ibn
 Tamm : Bayan, pp. 74, 86, 89.

 (3) Baydn, p. 75.
 (4) Ibid. pp. 87-88.
 (5) Idee qu'on retrouve discretement expos6e dans Vonderheyden, ouvr. cit.

 p. 80, et que M. 'Abd-al-Wahhab a defendue oralement devant nous.

 117

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:00:58 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 plus la continuite entre Byzantins et Arabes, ces derniers utili-
 sant pleinement les vieilles villes garnisaires byzantines -
 mais il n'a pu s'individualiser comme marche militaire avant
 144 H et les debuts de l'ere abbasside. Jusque-la, nous avons
 affaire a une dissemination en circonscriptions militaires calquees
 sur les kuar et sans lien entre elles. Peut-etre y-a-t-il eu avec
 'Abd-ar-Rahman ibn I-abib, dont un poids de verre date de
 127 H. nous nentionne le nom d'un wall pour MIla (1), un essai
 de regroupement bicephale dirige par deux pl6es de surveillance,
 Mila au Nord et Tubna au Sud. Face aux menees harigites et a
 l'agitation des tribus du Magrib moyen, le Zib se constitua
 progressivement comme un rempart protegeant les plaines
 d'Ifriqiya et prit des allures de marche avec comme capitale
 Tubna, dotee par 'Amr ibn Hafs d'une nouvelle enceinte.
 Si en effet, les gouverneurs abbassides eurent a coeur, chaque
 fois que l'un d'eux arrivait en Ifriqiya, de se diriger vers le
 Zab avec la masse de leurs soldats, c'est precis'ment parce que
 la region ne pouvait se defendre toute seule mais offrait cepen-
 dant des points de resistance qu'il fallait renforcer. Ces allees et
 venues durent logiquement y laisser des dep6ts, et c'est ainsi
 qu'apparut avec Ibr5him ibn al-Aglab, au dernier quart du
 viiIe siecle, une armee du Z5b qui se montra capable de hisser
 son chef a la tete de toute la wildya d'Ifriqiya.

 De la meme fagon le role militaire de la Tripolitaine s'enfla-t-il
 considerablement, autant en rapport avec les necessites de la
 lutte anti-harikite qu'avec les multiples seditions du (und du
 Nord face auxquelles le gouverneur de Tripoli se posa en cham-
 pion de l'autorite etablie. Si, comme on le verra, on fit parfois
 appel a son arbitrage, c'est tres certainement parce qu'il
 pouvait s'appuyer sur une force militaire respectable. Mais
 ceci nous amene a l'examen des rapports entre autorite civile et
 autorite militaire que nous etudierons avec l'organisation
 administrative.

 En combinant les informations livrees par le Bayan avec celles
 donnees par le Kiltb al-Bulddn de Ya'qibi dont la description,

 (1) G. Margais et L6vi-Provengal, Note sur un poids de verre du VIyle siecle,
 Annales de l'Institut d'Studes orientales d'Alger, III, 1937, p. 7.
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 faite sous les Aglabites, peut 'tre A notre avis, utilisee pour
 la periode precedente, on peut dresser la liste suivante des
 re~gions militaires arabes, de leurs centres et des diff6rentes
 circonscriptions qui y sont vraisemblablement incluses (1).

 1. Rtgion mililaire de Tunis. Centre: Tunis.

 Circonscriplions : 6az1rat Sarik (2) (Chef-lieu militaire
 Qllbiya) ; Beja (2) (B6ja) ; Tabarka (Tabarka (3)) ; 5atfiira

 (Satfiira).

 2. Rigion mililaire de Kairouan. Centre : Kairouan.
 Circonscriplions : Qammtida (Madkiira (4)); Qastlliya
 (Tozeur (5)) ; Gafsa (Gafsa) ; Gabes (Gab's (6)) ; Nafzgwa
 (Bi'sr'i (1)).

 3. Re'gion ,nililaire de Tripolilaine. Centre : Tripoli.
 Circonscriplions : Fazzin (Germa (5)) ; Zwila ?

 4. Rggion mililaire du Zdb (9). Centre : Tubna.

 Circonscriplions : Mila (id.) ; Bag5iya (id.) ; Niq5wus (id.)
 Maqqara (id.) ; Billizma (id.) ; Se'tif (id.).

 La Sur!a et le Haras

 La ?ur?a apparalt i' cette periode avant tout comme un corps
 militaire d'elite. Nous en avons quelques rares mentions dans nos
 textes. Ainsi lors de la re'volte d'Ibn al-65rfid, en 178 H, I'amir

 (1) Faisons remarquer que l'id6e d'une hi6rarchie entre les diverses circons-
 criptions militaires, elles-mbmes devin6es plut6t que prouv6es, et les centres de
 rayonnement tels que Tunis est de l'ordre de l'hypoth6se, t& 1'exception peut-etre
 du ZQb.

 (2) Ya'qfibl, Bulddn, p. 101. Le chef-lieu administratif serait Noba.
 (3) Baydn, p. 67.
 (4) Bulddn, p. 101, et traduction Wiet, p. 211. Madk0ra est en mrme temps le

 chef-lieu de la kiira. Mais la r6gion est * remplie de villes et de citadelles a.
 (5) Ibid., p. 102.
 (6) Ibid., p. 99. Il se peut que cette ville alt W soumise A notre bpoque au contr6le

 du 'dmil de Tripoli.
 (7) Et non Billara comme a lu G. Wiet, p. 213, apr6s Vonderheyden, p. 51.
 (8) Bulddn, p. 98, semble penser que le Fazzdn fait partie du 'amal de Barqa.

 Comme c'est probablement Ibn-al-Ag'al (144-148 H) qui le soumit, ii est l6gitime
 de le compter dans le gouvernement de Tripoli. voir Brunschvig : art. cit. p. 23.

 (9) Ibid, pp. 102-103.
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 al-Fadl ibn Rawh entend le bruit du tambour du sdhib al-?urla

 de ce meme Ibn al-Gar0d venu dans un dessein militaire (1). II est
 clair que si ce dernier dispose d'un surta, c'est en vertu des
 attributions de souverainete qu'il a usurpees. Nous avons de
 meme le nom d'un certain Tarhun, chef de la surta de Muhammad

 ibn Muqatil al-'Akki (2). En Ifriqiya comme ailleurs, ce corps
 a le privilege du maintien de l'ordre public, c'est-a-dire princi-
 palement du regime en place. Plus proche de l'amir que la
 troupe reguliere, la gurta a pour mandat de proteger sa securite.
 Son chef est un personnage important, peut-etre le deuxieme en
 rang apres la wall, et quelquefois est eleve lui-meme a cette
 dignite (3). Dans son role policier, la surta dispose de a'wdn (4)
 ou agents de la force publique, et de 'asas (6), especes de sergents
 du guet, que l'on trouve cites par Abi-l-'Arab au hasard de ses
 biographies kairouanaises. Nous ignorons tout de la structure
 regionale de la surta et si elle a jamais existe. II est vraisemblable
 que nous avons la une institution limitee a la capitale et a ses
 environs immediats.

 Similaire mais plus restreint apparalt le r61e du Haras. Garde
 d'honneur appelee a faire ressortir le prestige gouvernoral, il
 a pour tache essentielle de veiller a la securite du wall qu'il
 accompagne dans ses deplacements et entoure a la mosquee.
 Les quelques mentions qu'on en ait dans les sources concernent
 l'epoque omayyade. Il est probable que le haras ifriqiyen dut son
 existence a Musa ibn Nusayr qui le peupla de ses mawdllTberberes
 d'origine Butr si bien qu'il pouvait apparaltre comme une
 garde vraiment personnelle. Ses successeurs continuerent a
 employer les Berberes jusqu'a l'arrivee de Yazid ibn Abl Muslim
 qui, voulant, semble-t-il, suivre une pratique byzantine, fit
 marquer leurs mains, ce qui lui valut d'etre assassine (6). Cette

 (1) Baydn, p. 87.
 (2) Ibid., p. 90.
 (3) Par exemple Na?r ibn Habib, ancien chef de la Surta de YazId ibn Hatim en

 iEgypte et en Ifrlqiya, qui fut pr6fere a Qablsa : ibid., p. 85.
 (4) Abu-l-'Arab, Tabaqdt, p. 49.
 (5) Ibid., p. 64.
 (6) I. 'A. Hakam, pp. 288-9. ; Baydn, pp. 48-9.
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 revolte prouve bien que ce haras impersonnel pouvait se retour-
 ner contre le gouverneur lui-mAme. I1 est donc plausible que
 Bisr ibn Safwan, qui se posa comme le liquidateur de l'influence
 nusayride, s'en soit debarrasse, et que, par consequent, les
 gardes des gouverneurs qui suivirent aient ete recrut6s parmi
 leurs mawall et leurs fideles. Une allusion d'Ibn al-Atir (1) aux
 methodes de gouvernement des Muhallabites autorise du reste
 a supposer que ces derniers s'appuyerent sur un important
 reseau de clientele qui a du penetrer les corps de la ?urta et du
 haras.

 (A suivre)
 Hicham DJAiT

 (Tunis)

 (1) Quand al-RaMld nomma, apr6s la mort de YazId ibn jHatim, son fr6re Rawh,
 il lui aurait dit: * Je t'ai d6sign6 a sa place pour que tu conserves ses fideles et ses
 mawall : Kamil, V, 85.
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 LES INFLUENCES ORIENTALES

 SUR L'ART MUSULMAN D'ESPAGNE

 Si les caracteres propres de la civilisation musulmane
 d'Espagne, dans son double processus d'appel aux influences
 orientales et d'hispanisation de ces emprunts, ont ete maintes
 fois definis, son histoire, consideree dans son deroulement
 chronologique, reste bien souvent a ecrire. Nous voudrions
 esquisser ce travail pour l'art musulman d'Espagne. Les formes
 et les techniques d'art, pour etre materielles, accusent leurs
 origines aussi bien que les themes litteraires et le style, plus
 clairement sans doute que les institutions et les idees.

 Surtout il est possible, non seulement de preciser ce qui est
 venu des terres orientales de l'Islam, mais aussi de dire a quelle
 date ces apports ont eu lieu. L'art musulman espagnol semble
 avoir eu son evolution propre : les etapes de sa longue carri~re
 ne coincident pas toujours avec celles que connurent la vie
 privee, les institutions politiques, la litterature arabe et la
 pensee musulmane.

 I. L'emirat cordouan: le VIIIe siecle

 Nous ignorons ce que put etre l'activite artistique de la
 nouvelle province d'al-Andalus au lendemain de la conquete et
 pendant la periode des gouverneurs (711-756). La reparation
 du pont et du rempart de Cordoue semble avoir ete faite, aux
 moindres frais, avec des pierres de remploi et des briques. Aussi
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 bien les miliciens orientaux et les contingents berberes ne
 pouvaient rien apporter de vraiment nouveau dans un pays ou
 la civilisation wisigothique etait devenue la plus brillante du
 monde chretien occidental. La culture et les techniques durent,
 la encore, rester entre les mains des vaincus. Les chretiens
 mozarabes qui conservaient leur foi, leur droit, leur mode de vie
 et aussi les convertis de souche espagnole, de plus en plus
 nombreux, furent les heritiers des traditions locales.

 Lorsqu'en 752 l'omeiyade Abd ar-Rahman ad-Dakhil debarqua
 a Almuinecar de graves evenements s'etaient produits qui
 peserent sur le destin de tout l'Occident musulman. La lointaine
 province d'al-Andalus, en proie a une veritable anarchie mili-
 taire, echappait a demi a l'autorite des califes de Damas qui
 se contentaient souvent d'investir le gouverneur designe par
 l'armee ou qui avait reussi a s'imposer a ses comp6titeurs. Et,
 des 742, la revolte kharijite, qui s'etendit sur presque toute
 la Berberie, coupa l'Espagne de l'Islam oriental. Huit ans apres
 les Abbassides renversaient les Omeiyades et transferaient a
 Bagdad le siege du califat. Rien de tout cela ne pouvait favoriser,
 bien au contraire, I'arrivee et l'implantation en Espagne des
 influences orientales.

 Lorsque Abd ar-Rahman Ier eut reussi a ranger sous son
 pouvoir toute 1'Espagne musulmane, son succ6s signifiait, sur
 le plan politique, la separation d'al-Andalus et de l'empire
 abbasside. Aussi bien, entre l'emirat cordouan et les terres du
 calife de Bagdad s'etendaient, des confins occidentaux de
 l'Ifriqiya aux cotes marocaines du detroit de Gibraltar, des
 regions berberes autonomes, en grande partie kharijites, qui
 assuraient l'independance de l'Espagne mais ne la reliaient
 aucunement a l'Islam oriental.

 La seule arrivee d'un Omeiyade qui reussissait a refaire l'unite
 de l'Espagne musulmane et a y fonder une dynastie, renouve-
 lait, dans l'ordre de la culture, les liens avec l'Orient. Bien qu'il
 fut le fils d'une captive berbere, Abd ar-Rahman etait, d'edu-
 cation et de coeur, un Syrien, impregne de cette premiere
 civilisation musulmane qui avait grandi dans le califat de Damas.
 Dans son royaume d'Extreme-Occident, il tenta, avec une
 passion nostalgique d'emigre, de recreer quelque chose de la
 Syrie perdue.
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 En 784 il decida de batir dans sa capitale, Cordoue, une
 grande mosquee qui consacrerait l'installation du nouveau
 pouvoir omeiyade, serviteur et guide de 1'Islam espagnol. Les
 travaux furent menes rapidement : en 786 Abd ar-Rahman
 pouvait presider a la priere dans le nouveau sanctuaire. En ces
 deux annees l'art musulman d'Espagne etait ne. L'oratoire du
 fondateur, conserve lors des agrandissements successifs de la

 I10
 - 6.00 -

 I
 I

 o
 o0

 10

 N I
 I

 Fig. 1. - Plan de la mosqu6e d'Abd ar-Rahman 1er I la fin du viie siecle.
 D'aprHs L. Torres BalbAs, in Historia de Espana.
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 mosquee, nous dit dans quelle mesure les apports syriens s'asso-
 ciaient aux traditions ou aux inspirations locales.
 Cette primitive mosquee de Cordoue etait, non pas une

 mosquee-portique, comme l'avaient ete les premiers sanctuaires
 musulmans, mais une basilique d'Islam (fig. 1). La superficie de la
 partie couverte et celle de la cour etaient presque equivalentes,
 ce qui accentuait, au profit de la salle de prieres, les proportions
 adoptees en Syrie. La cour 6tait limitee sur trois c6tes par un
 simple mur que ne bordait aucun portique : c'etait la encore
 un trait syrien.
 Si la nef axiale etait plus large que les autres, elle n'etait

 pas surelevee comme dans bien des mosquees de Syrie. A Cordoue
 les nefs sont perpendiculaires - et non paralll6es - au mur du
 fond et, de ce fait, toutes orientees dans le sens de la qibla.
 L'Ifriqiya suivit la meme pratique: l'Occident trouvait pour les
 mosquees une formule particuliere qui prolongeait la disposition
 des basiliques romaines d'Occident.

 La plus grande beaute de la mosquee, des arcades superposees
 retombant sur des chapiteaux et des colonnes de remploi, ne
 doit rien a l'Orient : c'est dans des aqueducs romains d'Espagne
 que l'architecte trouva l'inspiration qui le conduisit a cette
 solution heureuse entre toutes.

 L'appareil, ou des pierres de taille, toutes egales entre elles,
 forment le mur dans toute son 6paisseur et oti carreaux et
 boutisses alternent au parement suivant des rythmes reguliers,
 n'a de prototype connu ni dans l'Espagne romaine, ni dans le
 premier art musulman d'Orient. Mais c'est une tr~s vieille batisse
 hellenistique, le compleclon de Vitruve. I1 est probable qu'il vint
 de Syrie, pays par excellence de la pierre de taille; rien dans
 l'architecture wisigothique n'annongait cet appareil d'une
 imperieuse regularite.

 La composition tripartite de la Puerta de San Esteban - un
 grand arc flanque de deux arcatures decoratives - se trouve
 dans nombre de monuments romains et byzantins, en particulier
 en Syrie. Elle a pu, elle aussi, venir d'Orient.

 Le decor floral de la mosquee, dans la faible mesure oh nous
 le connaissons, prolonge, sous une forme assez gauche, la sculp-
 ture wisigothique. Mais tout l'edifice etait couronne de merlons
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 dentes qui ont la meme forme que dans les monuments omeiyades
 de Syrie.

 Le minaret dont Hicham Ier dota la mosquee de son pere,
 fut une tour carree de pierre dans la tradition syrienne. Mais
 l'escalier qui donnait acces a la plate-forme superieure se
 developpait autour d'un noyau circulaire. L'escalier en vis etait
 connu de l'architecture romaine d'Andalousie. La encore il y
 eut rencontre de themes orientaux et de procedes locaux.

 Les califes de Damas avaient eleve dans les steppes de l'inte-
 rieur syrien des palais inscrits dans des enceintes fortifiees et
 qui etaient souvent le centre de grands domaines agricoles. Ces
 chateaux sont, autant que les mosquees, les creations les plus
 caracteristiques de l'architecture omeiyade de Syrie. On sait
 qu'Abd ar-Rahman ler avait fait batir, dans la banlieue de
 Cordoue, une maison de campagne qu'il avait appelee ar-Rusafa,
 en souvenir d'une residence de ses ancetres. Cette Rusafa anda-

 louse s'inspirait-elle des chateaux syriens ? Rien n'en a ete
 retrouve. Mais des edifices tr6s posterieurs accusent une
 ascendance syrienne qui a toute chance de remonter aux
 debuts de l'emirat cordouan.

 Les deux palais de campagne - tous deux du XIe sicle -
 qui sont parvenus jusqu'a nous, l'Aljaferia de Saragosse et le
 Castillejo de Murcie, s'inscrivent dans une enceinte quadrangu-
 laire flanquee de tours a intervalles reguliers. Les batisses
 interieures, groupees autour d'un patio, s'appuient au mur
 d'enceinte; c'est, avec des differences de detail, l'ordonnance
 d'ensemble des chateaux syriens. Le chateau mudejar de
 San Fernando (XIve siecle) accuse d'evidentes parentes avec le
 ribat de Sousse (Ixe siecle), lui-meme derive des chateaux
 syriens. II est probable que, tout au long du moyen age espagnol,
 des palais et aussi des ribals ont maintenu la tradition des
 residences fortifiees cheres aux califes de Damas.

 Ainsi, sous Abd ar-Rahman l'Immigre, se realise, par fusion
 et non par simple juxtaposition, une synthese de l'heritage
 wisigothique et d'apports syriens. C'est le premier art musulman,
 presque tout de souche hellenistique, qui penetre en Espagne
 au moment m8me oi, dans le nouveau califat de Bagdad, les
 influences iraqiennes et persanes vont prendre le pas sur les
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 traditions mediterraneennes. Rien n'etait plus logique que ce
 decalage : Abd ar-Rahman n'avait pu amener avec lui une
 nombreuse suite, et les rapides transformations de l'empire
 abbaside ne pouvaient atteindre cet emirat andalou, politique-
 ment ennemi et maintes fois absorbe par ses propres problemes.

 II. L'emiral cordouan au IXe siecle:

 le regne d'Abd ar-Rahman II

 Ce semi-isolement de 1'Espagne musulmane ne pouvait durer.
 La dynastie omeiyade, etrangere au pays, devait, pour se conso-
 lider, confondre sa cause avec celle de 1'Islam et des nouvelles
 formes de civilisation qu'il amenait avec lui. Seules une meme
 foi, une meme pensee, une meme vie pouvaient donner une
 suffisante unite a cette Espagne que la melee des races et d'invin-
 cibles particularismes laissaient divisee et diverse. Aussi bien les
 sectes de l'Islam, non seulement le kharijisme qui avait ete la
 grande doctrine d'opposition aux califes de Damas, mais aussi
 le chiisme qui grandissait dans l'empire abbasside, furent-elles
 bannies. Mais la sunnite Espagne aurait ete privee de tout
 ravitaillement intellectuel et spirituel sans des contacts constants
 et suffisamment etroits avec le monde abbasside. Les modes de

 ces contacts sont mal connus dans le detail; mais les voyages
 d'Andalous en Orient, l'installation en Espagne de lettres et de
 juristes venus du monde abbasside, les relations commerciales
 suffisent a les expliquer. Ainsi l'Islam espagnol en pleine crois-
 sance ne cessait, avec l'appui des emirs cordouans et souvent
 par leur initiative, de recevoir les legons de l'Orient.

 Dans ce mouvement d'orientalisation, le regne d'Abd ar-
 Rahman II semble avoir 6te d'une grande importance. Le
 moment etait favorable : sous un souverain energique l'emirat
 omeiyade avait une puissance accrue et un lustre nouveau
 tandis que la civilisation musulmane d'Orient prenait des
 aspects classiques.

 La vie privee elle-meme semble avoir evolue rapidement:
 toutes les transformations, attribuees a la venue du bagdadien
 Ziryab, qui se produisaient alors dans le costume, les habitudes
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 et les distractions des Cordouans montrent que les influences
 venues d'Orient et parfois de Bagdad meme atteignaient
 l'Andalousie et y etaient bien accueillies.

 Mais cette orientalisation de l'Espagne musulmane dans le
 domaine de la foi, du droit, de la langue, des moeurs et de la
 vie materielle elle-meme, n'atteignit pas les arts.

 La grande mosquee elevee alors a Seville avait onze nefs perpen-
 diculaires au mur du fond, avec des allees de colonnes disposees
 comme a la premiere mosquee de Cordoue. II n'en reste plus
 que la base d'un minaret, sur plan carre, batie de pierres de
 taille disposees en carreaux et boutisses suivant la tradition
 cordouane : son escalier se developpait autour d'un noyau
 circulaire. La tour sevillane reprenait done, avec les dimensions,
 toutes les dispositions du minaret d'Hisham Ier a la mosquee
 de Cordoue.

 L'alcazaba que fit elever a Merida, en 835, Abd ar-Rahman II
 est un castellum de plan sensiblement carre avec de grands
 bastions d'angle et des tours barlongues assez regulierement
 espacees sur les quatre faces. Batie de materiaux de remploi,
 elle reste pleinement dans la ligne des fortifications du Bas-
 Empire. Cette belle forteresse de pierre de taille ne doit rien
 aux chateaux omeiyades de Syrie et s'inscrit dans une tradition
 toute occidentale.

 L'agrandissement d'Abd ar-Rahman II a la salle de prieres
 de la grande mosquee de Cordoue reprit l'appareil et les dispo-
 sitions du primitif oratoire : les memes doubles arcades se
 poserent sur des colonnes de remploi. Mais alors que dans
 l'edifice du vII,e siecle on ne trouve que des chapiteaux romains
 ou wisigothiques, des chapiteaux sculptes pour la mosquee se
 melent aux pieces de remploi. Differents de qualite, ils sont tous
 des imitations de chapiteaux romains d'Espagne, corinthiens ou
 composites a bandeau. Dans cette veritable renaissance de la
 sculpture monumentale, on ne saisit dans les formes aucune
 influence venue d'Orient; la meme technique de sculpture sur
 marbre, d'une grande habilete dans certaines pieces, a sans
 doute ete due aux legons d'artistes venus de Byzance ou de
 Syrie.

 9
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 Sous l'emir Mohammed Ier, entre 855 et 865, la fagade de la
 porte de San Esteban fut remaniee et decoree; les restes de
 panneaux sculptes au-dessus de son arc d'entree, les claveaux
 6galement sculptes de cet arc ne doivent rien a l'Orient : les
 premiers s'inscrivent dans la tradition cordouane; les seconds
 accusent peut-etre des influences syriennes. Mais rien ne rappelle
 les formes de l'art abbasside qui produisait alors ses ceuvres
 majeures.

 Cette discordance, ce decalage entre le mouvement general
 de la civilisation andalouse et les sources de ses arts, apres les
 importants apports syriens qui avaient marque ses debuts, sont
 aussi manifestes qu'inexpliques.

 III. L'art du califal cordouan
 Pendant la seconde moitie du IXe siecle, et le premier quart

 du xe siecle, les Omeiyades de Cordoue firent face a de grosses
 difficults : si les avances chretiennes restaient lentes et ne

 troublaient que les zones frontieres, les emirs eurent a reprimer
 des rebellions tenaces : les plus graves de ces revoltes, celles
 d'Umar b. Hafsun et de ses fils, eurent pour theatre l'Andalousie
 elle-meme. Et au debut du xe siecle se revela le danger fatimide.
 Apr6s vingt ans d'efforts Abd ar-Rahman II allait ramener tout
 le pays a l'obeissance tandis que des alliances berberes etablis-
 saient un rideau protecteur entre al-Andalus et les Fatimides
 qui tentaient la conquete du Maghrib. Contre cette offensive
 du chiisme Abd ar-Rahman III, en prenant le titre califien, se
 portait en champion de la sunna dans le monde occidental.

 Ii eut la chance de vivre assez longtemps pour achever et
 affermir son aeuvre; son fils al-Hakam II continua fidelement
 et avec succes la politique paternelle. Ibn Abi Amir al-Mansur
 et son fils al-Muzaffar qui, sous le debile Hicham II, s'arrogerent
 en fait le pouvoir souverain, maintinrent sans defaillance l'oeuvre
 des deux premiers califes. Ainsi pendant soixante-quinze ans
 l'Islam espagnol fut a son apogee.

 L'histoire artistique du califat se divise en deux periodes
 qui s'inscrivent dans deux grands monuments : sous Abd ar-
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 Rahman III, la residence califale de Madinat az-Zahra, dont les
 fouilles nous restituent peu a peu la splendeur, et l'agrandisse-
 ment de la mosquee de Cordoue par al-Hakam II.

 Madinat az-Zahra.

 Dans sa conception meme, Madinat az-Zahra, residence du
 souverain et cite administrative, est bien une institution
 d'Orient. La tradition fondee par Samarra etait deja etablie en
 Occident par les villes aghlabides d'al-Abbassiya et de Raqqada
 dans la banlieue de Kairouan. Abd ar-Rahman III n'avait pas
 a se defier vraiment de sa capitale, ni a redouter comme les
 Aghlabides les revoltes d'une milice arabe : Madinat az-Zahra
 fut surtout une fondation de magnificence. Mais l'ampleur de
 l'oeuvre fut considerable et ce fut sur les chantiers de la ville

 califienne que l'art musulman d'Espagne conquit ses lettres de
 maltrise.

 La bAtisse continue en tous points les traditions cordouanes.
 Mais dans le plan des edifices degages jusqu'aujourd'hui, la
 marque de l'Orient est visible (fig. 2). Les groupements architec-
 turaux s'ordonnent, non pas en corps de batiment comme dans la
 tradition antique et occidentale, mais autour de patios : c'est
 un vide et non un plein qui est le centre de toute composition
 architecturale. Autour de ces patios, grands ou petits, se dispo-
 sent, de fagon reguliere mais sans symetrie absolue, de grandes
 salles ouvrant par un portique et qui s'entourent de dependances
 multiples et exigues. Des passages vofites et des couloirs des-
 servent ces annexes et relient entre elles les diverses parties des
 palais. Tout ceci a ete congu pour une vie de type oriental ot
 l'existence du harem, la presence de nombreux esclaves, l'isole-
 ment de chaque demeure particuliere imposaient ces dispositions
 qui peuvent paraltre etranges.

 Si les grandes salles de reception, divisees en nefs par des
 lignes d'arcades, restent dans la tradition basilicale, le detail
 des demeures qui viennent s'inserer entre elles accuse des
 influences orientales. Les pieces les plus vastes sont flanquees de
 deux salles annexes. Ce groupement apparalt comme une
 simplification de l'iwan accompagne de chambres laterales.
 On trouve aussi un portique a deux baies ouvrant sur une salle
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 profonde. Cette disposition que l'on retrouve un peu plus tard
 a Fostat fut sans doute trbs t6t un des themes favoris de l'archi-

 tecture civile musulmane. Les grands ensembles de reception
 dont le centre est une salle richement decoree, precedee d'un
 jardin et parfois de bassins, rappellent les grandes compositions
 rigoureusement axees des palais abbassides.

 La ceramique peinte et vernissee de Madinat az-Zahra se
 retrouve dans tous les sites d'epoque califale. L'engobe blan-
 chatre est recouvert d'un vernis au sulfure de plomb; les
 couleurs utilisees sont des jaunes a l'oxyde de fer, des verts a
 l'oxyde de cuivre, des bruns et des violets a l'oxyde de manga-
 nese. Les motifs qui ornent ces poteries, inscriptions koufiques,
 themes floraux et animaux ainsi que quelques rares figures
 humaines sont, comme la technique meme, de souche orientale.
 On ne trouve la que des derives tardifs et simplifies des cera-
 miques iraqiennes et iraniennes. La ceramique de lustre dore,
 d'abord importee, et la cuerda seca, vinrent aussi de la Mesopotamie
 et de la Perse.

 Par contre, dans des decors sculptes retrouves en masse au
 cours des fouilles, on ne saisit aucune influence orientale. Les
 themes floraux sont des derives directs de l'acanthe et de la

 feuille de vigne. La technique sculpturale reste dans la tradition
 hellenistique et byzantine : jamais on ne voit le defoncement
 lineaire et le modele gras qui etaient de regle des le Ixe siecle
 dans la sculpture abbasside.

 La salle du tr6ne d'Abd ar-Rahman III datee par des inscrip-
 tions entre 953 et 967 montre l'apparition dans le decor floral,
 d'un style nouveau ou la frise continue de tradition orientale
 se substitue en partie au decor ordonne en panneaux distincts.
 Mais les formes de detail de ce second style de Madinat az-Zahra
 ne viennent pas du monde abbasside; certaines se rattachent
 a la tradition syrienne, toujours fidele a l'inspiration hellenis-
 tique. L'ornement geometrique, les pavements pierre et briques,
 derivent de l'art de Byzance.

 Ainsi a Madinat az-Zahra seules les ordonnances architectu-

 rales et la ceramique revelent des influences orientales : la vie
 a Cordoue depuis le siecle precedent s'etait modelee sur celle
 de l'Orient et imposait le meme cadre. Mais dans l'ornement on
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 Grande mosquee de Cordoue : arcs lob6s entrelaces
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This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:01:23 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 PLANCHE III

 5_.=< r--- ....r_.. _...=.? ? .. ~.. _ .....
 CI. H. Terrasse

 Grande mosquee de Cordoue: coupole nervee a droite du mihrab,

 F.;"r -
 -?????:??;- ';??-??

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:01:23 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 PLANCHE IV

 2' t~i

 B::?sl: . ?

 tX? c?'
 ':" iJBTt;Cr ?? i ;

 ??? ::?

 ?: "'?"'
 i;??* , r. r

 'T\ C
 r

 ?s- ? ?*? * ?? '''"' a??:-'y?"?

 ''' ?c-
 't

 *. . .'?r?:

 ?.?*? :',?"

 ??:'-r:??;*:W:?':?i?
 .'L:'E"41*11111 1L

 -. *' r* J'i'*rl* 1?6*3'?'? i " ""'"'?' '?.'.'.:':ld
 :? ::

 ?;
 *i':?::B8iaixi

 '*?:? '?'

 ."?1
 -?`

 ??k; ,? ?F'I .?.
 : ?' '' .?c u.

 *'' .? ?.; ?I

 **?lr r???r?????*? ??r.. :? - ,.t ... *.- r?? r r* ?r

 ':"

 "'k?*-;

 r*

 ;r  ?;:??r!

 ?*?- ?1?

 k

 a
 ..

 .S -

 CI. H. Terrasse

 Grande mosqu6e de Cordoue : le mihrab.

 I
 '* *

 ,, j -*?ia.- -I?
 C'.
 *'' *.' .r.-???l ..r
 *C --- Se;s

 *iN^.-' |I

 .. -4 .

 ..C.....-.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:01:23 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 PLANCHE V

 r.

 .i

 I.

 CI. H. Terrasse

 Marrakech. Mosqu6e de la Kutubiya, coupole a stalactites.
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 ART MUSULMAN D'ESPAGNE

 ne retrouve comme apports etrangers que des influences byzan-
 tines dues a l'importation d'oeuvres d'art qui ornaient les palais
 eux-memes, et peut-etre a la venue de sculpteurs.

 Le somptueux minaret dont Abd ar-Rahman III dota la
 grande mosquee, la refection de la fagade de l'oratoire et des
 galeries du sahn s'inscrivent aussi dans la pure tradition
 cordouane.

 La mosquee d'al-Hakam II.
 II en fut tout autrement sous le regne d'al-Hakam II : l'art

 califal, en plein essor, fait appel a toutes les sources qui peuvent
 l'enrichir. En peu d'annees, sans rien abandonner de sa person-
 nalite et de sa tradition propres, il regoit beaucoup de l'Orient
 musulman, et parfois aussi de Byzance.

 Toutefois, dans l'architecture militaire on ne saisit aucun
 element nouveau. Si les forteresses abandonnent souvent la

 batisse de pierre, c'est pour adopter un materiau proprement
 espagnol, le beton de terre caillouteuse et de chaux. Les cons-
 tructions d'al-Hakam III a Madinat az-Zahra ne different en

 rien de celles de son pere. L'agrandissement d'al-Hakam a la
 grande mosquee est bati avec les memes procedes que les deux
 oratoires du vinIe et du Ixe siecles.

 Mais a la fin du xe siecle apparalt a la mosquee de Bab Mardum
 a Tol6de une batisse ofi la brique, appareillee pour donner des
 effets decoratifs, forme des arcatures, des frises en losanges, des
 bandeaux et des corniches. L'origine de ces procedes ne fait pas
 de doute: d6s le Ixe siecle le decor exterieur des monuments

 abbassides etait fait de motifs appareilles en briques. Mais
 1'Espagne interprete son propre repertoire decoratif dans cette
 technique nouvelle.

 C'est surtout dans l'agrandissement de la grande mosquee
 de Cordoue, execute sur l'ordre d'al-Hakam II de 962 a 966,
 que se produit une vague d'influences orientales. Mais celles-ci
 ne s'affirment guere que dans la decoration. Sans doute le plan
 en T de cette salle de prieres existait deja a la grande mosquee
 de Kairouan et on le retrouvera au Caire a la mosquee fatimide
 d'al-Hakim (990-1003). Mais nulle part il ne se traduit par les
 quatre coupoles qui accusent a Cordoue les deux branches du T.
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 Les formes lobees.

 L'arc lobe qui n'a ete retrouve a Madinat az-Zahra que sous
 la forme de l'arc trefle triomphe a la mosquee d'al-Hakam :
 dans les coupoles d'entree, tout autour du mihrab, aux facades
 exterieures, il apparalt sous des formes multiples (fig. 3). Tant6t
 c'est l'arc en plein cintre outrepasse qui se creuse de lobes; mais le
 plus souvent, comme en Orient, sa forme d'ensemble est celle
 de l'arc brise. C'est apres plus d'un siecle que ce grand theme
 de l'art abbasside atteint l'Espagne alors que l'Ifriqiya aghlabide
 avait commence de l'employer.

 Fig. 3. - Arcs lob6s. D'aprds L. Torres Balb&s, op. cit.

 Les plafonds (1).

 Sous al-Hakam II et al-Mansur la salle de prieres fut tout
 enti6re couverte de riches plafonds de bois sculpte et peint (fig. 4),

 (1) Felix Hernandez, Arte musulmdn. La techumbre de la gran mezquita de
 Cordoba, Archivo espafiol de Arte y Arqueologia, IV, 1938, p. 191-225.
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 qui furent remplaces au XVIIIe si'cle par de 1lgeres voOtes d'argtes.
 Heureusement un grand nombre des poutres et des panneaux

 11 11111 it , I IA-?f~"~il 'l fflA' ! 41*111 i I I
 Fig. 4 A. - Plafonds de la grande mosqu6e de Cordoue.

 D'apres L. Torres Balb&s, op. cit.
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 Fig. 4 B. - Plafonds de la grande mosqu6e de Cordoue.
 D'apres L. Torres Balbas, op. cit.
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 furent utilises dans les charpentes des combles : ils ont pu ainsi
 etre recuperes et etudies.

 Les grandes lignes du dessin etaient faites de motifs geome-
 triques curvilignes etroitement apparentes a l'art de Samarra,
 et aussi de medaillons recticurvilignes qui s'annongaient dans
 les monuments abbassides et qui apparaissent pleinement realises
 dans ceux des Fatimides.

 Les polygones eloiles.

 Les polygones etoiles entrelaces qui devaient transformer tout
 le decor geometrique de 1'Islam font leur apparition, encore
 discrete, dans la mosquee d'al-Hakam. L'etoile a six pointes se
 voit dans les plafonds. Mais c'est surtout dans les claustra que
 les entrelacs polygonaux se multiplient. Un developpement
 general de l'entrelacs accompagne la diffusion des polygones
 6toiles.

 Les coupoles hervees.

 A la mosquee d'al-Hakam et au petit oratoire toledan de
 Bab Mardun (999) apparalt la coupole a nervures. L'origine de
 ces domes nerves, longtemps aussi mysterieux que celebres, est
 maintenant bien connue. Les recherches de A. Godard (1) sur
 les domes de la mosquee Djuma d'Ispahan, ses etudes sur les
 coupoles nervees employees aujourd'hui encore en Iran, donnent
 la solution du probleme. C'est en Perse qu'est nee et que s'est
 conservee cette forme de voute si particuliere : elle est a ses
 origines un moyen de vouter de vastes espaces avec des cintres
 tres legers au depart, sans cintres par la suite, en evitant l'emploi
 d'6chafaudages et de cintres lourds et couteux.

 Aucun d6me nerve n'a ete retrouve en Syrie, en igypte ou
 en Ifriqiya. La coupole sur nervures est donc venue directement
 de Perse en Espagne. On ne saurait s'en etonner : depuis le
 Ixe siecle au moins des relations directes existaient entre 1'Anda-

 (1) Sur les voftes nerv6es persanes:
 Andr6 Godard, Masdjid-d Djum'a d'Ispahan, Athar-6 Iran, III, 1947, p. 315-326

 et Voftes iraniennes, ibid., IV, 1949, p. 187-360.

 10
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 lousie et 1'ensemble du monde abbasside. Suivant Ibn Khaldun

 des artistes orientaux auraient au xe siecle ete accueillis a
 Cordoue.

 Mais les architectes espagnols ont transpose les donnees qui
 leur etaient fournies par la Perse : ils ont bati de pierre le reseau
 nerve et construit soit de pierre, soit de brique, des voutains
 epais qui ne purent etre faits sans cintres. Les nervures ont ete
 surtout pour eux les elements d'une riche composition ornemen-
 tale : c'est en decorateurs qu'ils ont interpret6 le procede de
 construction venu de Perse.

 L'epigraphie.

 Les koufiques espagnols du xe siecle derivent de modeles orien-
 taux (fig. 5). Ils sont souvent proches de ceux de l'Ifriqiya, sans

 K^Y~~Ir^^ .-*Ydfr.,,'. :

 ^^^^l!^t^^~~~~~s

 _AlfJ -JLr . .... - 11?
 Fig. 5. - Kouflques omeiyades. D'apres G. Margais,

 in L'Architecture mlustlmane d'Occident.
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 qu'on puisse dire si cette ressemblance vient de relations directes
 entre Cordoue et Kairouan ou si elle s'explique par des sources
 communes.

 L'influence de la flore abbasside.

 Dans l'6norme masse de decors sculptes de la mosquee
 d'al-Hakam, les influences directes de la flore abbasside sont
 tres rares. La technique du defoncement lineaire et le decor de
 courbes florales n'apparaissent jamais. On ne decele de themes
 mesopotamiens que dans certaines des sculptures sur stuc qui
 ornent les retombees de la coupole du mihrab: quelques formes
 - pommes de pin, ovales pointus, quadrilles ou ornes
 d'ecailles - s'inspirent d'elements du troisieme style de Samarra.
 Surtout ces ornements modeles dans le stuc tendent a former des

 decors compacts : ils sont loin d'avoir la parfaite ordonnance et
 la qualite de detail des decors sur pierre. Mais l'apparition de
 la sculpture sur stuc ou sur platre marque bien l'expansion d'une
 technique orientale : desormais la sculpture sur pierre deviendra
 rare et ne s'appliquera plus qu'a des exterieurs; tout le decor
 interieur sera taille dans le platre.

 L'iconographie des ivoires omeiyades.

 L'ornement floral dans tous ses aspects, dans les arts mobiliers
 comme dans les objets d'art, a ete fort peu permeable aux
 influences exterieures. Au contraire, l'iconographie des ivoires
 omeiyades qui semblent avoir ete en grande partie sculptes dans
 les ateliers califiens a ete importee en masse. On y retrouve la
 faune decorative mesopotamienne : oiseaux isoles ou affrontes,
 lions, guepards, gazelles, bouquetins, lievres. Aux scenes de
 chasse se melent les evocations de la vie de fete que les souve-
 rains musulmans menaient dans leurs palais et leurs jardins.
 Ces ivoires disent, avec des themes tres simples, ce que les
 poetes chantaient avec plus de variete : les plaisirs de la musique,
 les satisfactions du pouvoir et du luxe, les joies de l'amour.
 Mais dans ces ivoires, la flore reste toute hispanique.
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 Les arts indusiriels.

 Comme la ceramique, la plupart des arts industriels - objets
 de bronze, bijoux, tissus - accusent de tres fortes influences
 abbassides. Bien des objets apparaissent comme des repliques
 de pieces importees.

 Les influences byzantines.

 Les influences byzantines, qui s'affirmaient dans le decor
 geometrique et la flore de Madinat az-Zahra, continuent a la
 mosquee d'al-Hakam grace a des relations diplomatiques,
 attestees par les auteurs arabes, entre le calife cordouan et
 l'empereur Nicephore Phocas (1).

 Al-Hakam voulut orner de mosaiques son nouvel oratoire;
 le basileus lui envoya, avec un mosaiste qui aurait appris son
 metier a des Musulmans, la matiere premiere necessaire:
 370 quintaux de cubes d'email. La technique des mosaiques
 que l'on admire aujourd'hui encore au mihrab est evidemment
 toute byzantine; la couleur, oi dominent le bleu, le rouge et
 l'or, ne pouvait non plus avoir rien d'original. Certains motifs
 geometriques a base de medaillons rectilignes ou curvilignes,
 superposes et entrelaces, semblent bien appartenir au repertoire
 byzantin: on les retrouvera au XIIe siecle dans les ambons de
 l'Italie du Sud.

 Mais la flore est d'un style tres particulier (fig. 6): la tige n'est plus
 qu'un mince ruban qui dessine tantOt des schemes geometriques
 formant des jeux de fond, tant6t des rinceaux en spirale. Les
 formes florales comportent des palmettes, des rosaces, quelques
 pommes de pin, des disques disposes en grappe, surtout des
 palmes trilobees et plus rarement a deux lobes, ainsi que de
 longues feuilles arquees le plus souvent issues d'un large calice,
 tous themes de souche hellenistique. Ces feuilles sont assez

 (1) Sur la venue d'artistes byzantins pour les travaux de la mosqu6e d'al-Hakam.
 Idrisi, Description de l'Afrique et de l'Espagne, 6d. et trad. Dozy et de Goeje,

 texte p. 205, trad. p. 269.
 Ibn Idari, Bayan al-Maghrib, texte ed. R. Dozy, p. 292; trad. Fagnan, p. 392.
 al-Himyari, ed. et trad. E. L6vi-Provengal, s. t. La Pdninsule iberique au moyen-

 dge, texte p. 154, trad. p. 285.
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 proches de certaines formes enveloppantes du decor sculpte. Mais
 la flore des mosaiques, dont le contour est toujours continu et
 jamais dentele, apparalt bien plus evoluee. Le souvenir de la
 feuille n'est plus guere que le point de depart d'un jeu de
 courbes a demi-abstraites qui vaut par son elegance calligra-
 phique. Si nous avions des peintures florales plus riches que
 celles des ceramiques, ainsi que des enluminures de la meme
 epoque, nous pourrions mieux situer ces mosaiques dans l'art
 du califat.

 Fig. 6. - Detail de mosalques au mihrab de la grande mosquee de Cordoue.
 D'apres G. Margais, op. cit.

 Les motifs pierre et brique, caracteristiques de l'art byzantin,
 qui se trouvaient en parements a Madinat az-Zahra, composent
 aux fagades des agrandissements d'al-Hakam et d'al-Mansur des
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 decors de remplissage (fig. 7). Les elements employes sont de taille
 plus reduite que dans les dallages. Composes de themes geome-
 triques, ils se disposent souvent en reseaux continus sans toute-
 fois s'entrelacer nettement.

 am9 a mmn m am * mm
 Fig. 7. - Marqueteries pierre et brique. D'apr s G. Margais, op. cit.

 La sculpture accuse encore des influences byzantines trs sicles chre a 9 Byzance, replace l'acanthe classiqu. e employe

 au Ixe si6 cle.

 La corniche de marbre qui entoure la niche du mihrab est
 semblable 'i celles qui se faisaient au xe si6cle dans les 'glises
 de Constantinople. L'intrados de l'arc du mihrab est orne d'un
 mince rinceau ondule avec de petites feuilles trilobees qui se
 trouvaient au palais imperial de Byzance (') (fig. 8). Les cordons de

 triples folioles d'acanthe, d6ja fr'quents ' Madinat az-Zahra

 Figt qui resteront d'un emploi couranre et brque. D'au pr G. Maaicle, pse

 retrouvent dans le meme palais.

 La sculpture e l'Islam orientalcore des influeByzances byzantines tres
 nouvelles introduitDans es dans apiteaux acanthde pineuse depuis des

 ne font chre a Byzance, remplace acanthisme classiquave qu'intelli-oy

 au Ixe siiecle.

 gent 'art du califat omiyade accueille et parois rechrche du mab est
 sembla qui peut der dans son essor. Maiu si jamais il n'est submerge
 par l'aflux de s inople. L'irnts e ere rab esdition propre.d'un

 (1) Vain ingen et R. Traquair, Byzantine churches in Consantinople, Londres qui se
 1912. trouaient au palais imperial d the Byzane emperors, Oxford-Londres cordons1949, fg. 2 de

 ples folioles d'acanthe, d frequents Madinat az-Zahra

 et qui resteront d'un emploi courant jusqu'au xIIIe siecle, se
 retrouvent dans le meme palais.

 Venus de 1'Islam oriental - ou de Byzance - ces formes
 nouvelles introduites dans l'art de la seconde moitie du xe sitecle

 ne font jamais tache. Avec un eclectisme aussi avide qu'intelli-
 gent l'art du califat omeiyade accueille et parfois recherche tout
 ce qui peut l'aider dans son essor. Mais jamais il n'est submerge
 par l'afux de ces emprunts et ne renonce a sa tradition propre.

 (1) Van Millingen et R. Traquair, Byzantine churches in Constantinople, Londres
 1912. The great palace of the Byzanfine emperors, Oxford-Londres, 1949, flg. 2 des
 pi. 10 et 11.
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 Le lent effort de l'emirat omeiyade lui avait donne, a defaut
 d'une grande variete, une puissante personnalite. Entre les
 richesses diverses et etrangeres qui s'offraient a lui, il sut choisir;
 il eut l'art de transposer ces formes empruntees pour leur
 imposer sa marque et aussi de composer, avec tous ces elements
 traditionnels ou nouveaux, de parfaites harmonies.

 i i ) D
 I' I A I%C D

 Fig. 8. - Corniche et cordon de marbre sculpt6 au mihrab de la grande
 mosqu6e de Cordoue. D'aprHs L. Torres Balb&s, op. cit.

 IV. Le XIe siecle

 Apres cette periode ou un rapide enrichissement s'associait
 a un constant processus d'hispanisation, l'art musulman

 d'Espagne tend de plus en plus, au xIe si6cle, a se replier sur
 lui-mAme.
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 Les circonstances historiques etaient moins favorables a des
 contacts etroits avec l'Orient. Au milieu du siecle le retour des

 Zirides et des Hammadides a la sunna, bient6t suivi de l'inva-

 sion des Arabes B. Hilal et Sulaim, tendait a separer l'Orient et
 l'Occident de l'Islam que la creation de l'empire fatimide avait
 rapproches. Le morcellement de l'Espagne musulmane etait une
 autre cause d'isolement : la politique des muluk al-tawa'if
 s'inscrivait dans le cadre de la Peninsule iberique; dans leurs
 constructions, plus modestes que celles des califes, ils ne pou-
 vaient faire appel a des concours lointains. Seules subsistaient
 les relations commerciales avec l'Orient.

 Par ailleurs, I'art musulman d'Espagne, apres avoir recherche
 la variete de detail, accuse une nouvelle tendance : entre les
 richesses profuses de 1'Age precedent, il fait un choix, restreint
 le repertoire de ses formes et s'efforce vers la qualite.

 Les apports orientaux se font rares. Dans la fortification, la
 porte a couloir coud6 s'impose: il semble bien qu'elle vienne,
 avec un assez fort retard, de l'Orient musulman. Mais seul le
 principe du plan a ete retenu ; tout le detail de la construction-
 murs, arcs et voutes - appartient au repertoire local.

 Le Castillejo de Murcie (fig. 9) et l'Aljaferia de Saragosse sont
 des residences des champs incluses dans une enceinte fortifiee
 comme les chateaux omeiyades de Syrie. Mais on a vu que ce
 type de petit palais etait sans doute deja connu en Espagne.
 Et, la encore, batisse et dispositions de detail ne doivent rien
 a l'Orient.

 Fig. 9. - Plan du palais du Castillejo. D'aprHs G. Margais, op. cit.
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 La flore degage, des derives multiples et changeants de
 l'acanthe et de la feuille de vigne, les formes de l'avenir: la
 palme simple et la palme double. Dans le Proche-Orient, en
 Rlgypte et en Syrie surtout, ainsi qu'en Ifriqiya, l'ornement
 floral connaissait une evolution parallele. Mais les realisations
 sont, dans l'un et l'autre domaine, differentes dans leur silhouette
 et leurs details. L'evolution vers la palme s'annongait des le
 ixe siecle dans l'art musulman et meme dans certains domaines

 de l'art byzantin : partout les derives de l'acanthe et de la
 feuille de vigne evoluaient dans un sens de plus en plus abstrait.
 Mais l'Espagne resta fidele a la digitation d'acanthe.

 Le xie siecle espagnol n'ajoute presque rien au decor geom6-
 trique de l'age precedent: son ornement est surtout floral, et
 les entrelacs polygonaux ne se developpent que lentement. Dans
 un effort intense et precis de choix et d'elaboration, il s'efforce
 dans sa flore vers la purete de la ligne et degage rapidement les
 formes qui seront celles de son age classique.

 V. L'art du XIIe siecle

 Dans une Espagne musulmane soumise a des dynasties
 africaines, l'evolution artistique ne fut pas modifiee. L'art
 musulman d'Espagne, par l'action meme des souverains, fit la
 conquete des terres africaines oti il finit par s'implanter et qui
 furent son refuge lorsque disparut l'Espagne musulmane. Dans
 les monuments almoravides et almohades, on ne voit que l'abou-
 tissant de l'art espagnol du xie siecle. Les Almoravides impor-
 terent sans changement ce qu'ils avaient trouve dans la Peninsule
 et qu'ils avaient su aimer, en amenant au Maghrib maltres
 d'aeuvre et ateliers. Les Almohades impos6rent quelque temps
 a leurs sanctuaires maghrebins une discretion d6corative plus
 apparente que reelle. Les artistes andalous a leur service se
 contenterent de faire un choix dans le repertoire de l'epoque
 almoravide en donnant une importance nouvelle a certains de
 ses elements.

 Des influences orientales se font encore sentir, mais elles
 sont limit6es a quelques points et elles paraissent parfois 6tre
 venues par l'entremise de l'Ifriqiya.
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 Dans les mosquees almoravides et almohades apparaissent
 les stalactites (muqarnas) qui etaient deja connues de l'art
 fatimide et ziride. Mais elles prennent des caract6res parti-
 culiers : ce ne sont que de 1egeres concretions de platre renforcees
 de bois et de briques, ce qui leur permet de n'Atre plus seulement
 des organes d'encorbellement ou de couvrir des niches, mais de
 composer de vastes d6mes.
 C'est aussi au XIIe si&cle qu'apparaissent aux minarets

 almohades de la Koutoubiya et de la Qasba a Marrakech, les
 marqueteries de terre emaillee, faites ici de grands carreaux
 cuits a la demande et non tailles apres cuisson. On sait que des
 revetements de terre emaillee appartiennent a une tr6s vieille
 tradition orientale qui reapparalt dans l'art musulman d6s
 l'epoque abbasside a Raqqa. Dans l'art fatimide les carreaux
 emailles apparaissent en pavements, dessinant des motifs
 geom6triques a Mahdiya et a la Qal'a des B. Hammad, et en
 carreaux de revetements a Sabra et a la Qal'a. Cet emploi de
 la terre emaillee en mosaiques est la plus importante des
 influences orientales qui atteignirent l'art hispano-maghrebin
 du xIIe sikcle.

 La conquete almohade de l'Ifriqiya n'introduisit pas de
 nouvelles formes orientales. La tradition fatimide, en dehors
 des muqarnas, ne pouvait apporter aux artistes espagnols rien
 qu'ils ne connussent deja. C'est l'art de l'Andalousie musulmane
 qui se retrouve au mihrab de Tozeur 61ev6 par les B. Ghaniya
 venus d'Espagne et qui, au xIIIe siecle, se m0lera dans l'art
 hafside a la tradition ifriqiyenne.

 VI. L'art nasride

 L'art nasride v6cut dans un cadre purement hispanique et
 mEme provincial. II est l'heritier fid6le de l'art des xie et
 xnIe si6cles. II n'y a plus de veritable creation, mais elaboration
 a partir de formes deja connues, associees en des combinaisons
 nouvelles. La batisse reste la meme, et le detail de l'ornement,
 malgre la merveilleuse habilete des artistes, change de moins
 en moins.
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 Toutefois les mosaiques de faience (azulejos) se developpent
 en pavements et en lambris a la base des murs, parfois aussi
 aux minarets, suivant une ordonnance nouvelle; des carreaux
 sont decoupes en petits elements, assembles a la surface d'un
 enduit de chaux. Dans ces azulejos, les motifs geometriques, en
 particulier les etoiles polygonales, prennent des lors la plus
 grande place. Des revatements analogues, avec la m6me predo-
 minence des motifs a base de polygones etoiles, se retrouvent
 dans des monuments mamelouks et plus encore en Perse. II est
 difficile de dire si l'Espagne a eu sur ce point la priorite. De toute
 maniere elle a donne a ces mosaiques de terre emaillee un
 considerable developpement et une richesse qui ne se retrouvent
 qu'en Iran.

 Quelques elements venus de l'Espagne chretienne influ6rent
 de mani6re episodique sur l'art grenadin : elles transformSrent
 quelque temps la fortification et inspirerent sans doute certains
 partis dans la composition architecturale du Cuarto de los Leones.

 Ces rares innovations se firent dans le cadre de la tradition
 andalouse.

 Avec le xve siecle ces trouvailles de detail elles-memes cessent:

 lorsqu'il disparut, l'art musulman d'Espagne connaissait depuis
 pres d'un si6cle la sterilite et l'ankylose.

 Lorsqu'on retrace dans les grandes etapes l'histoire des
 influences orientales sur l'art musulman d'Espagne, on est
 frappe a la fois de leur irregularite- et de leur discontinuite.
 L'arrivee de l'Omeiyade Abd ar-Rahman Ier fut suivie d'une
 vague d'influences syriennes. Mais au IXe siecle, alors dans que
 d'autres domaines al-Andalus ne cessait de s'orientaliser, on ne
 constate aucun apport nouveau. L'influence de l'Orient musul-
 man et parfois byzantin reprend a Madinat az-Zahra pour
 atteindre son maximum dans la seconde moitie du xe siecle.

 Mais apres ce considerable et rapide enrichissement par l'arrivee
 de formes et de techniques orientales, on ne saisit plus aux xIe
 et xIIe si6cles que de rares et sporadiques apports qui prendront
 fin dans l'art nasride.

 147

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:01:23 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 HENRI TERRASSE

 A aucune epoque I'art musulman d'Espagne n'a etk boule-
 verse ni depersonnalise par les emprunts. Son 6clectisme a
 toujours su etre cre'ateur et ii a toujours maintenu, dans des
 synth'eses nouvelles, sa tradition et son esprit propres. Si dans
 le domaine de la langue et de la religion l'Espagne musulmane
 ne pouvait qu'Atre dans la dgpendance 'troite de l'Islam oriental,
 elle a affirm6 dans ses arts son irr6ductible originalitM et sut
 exprimer, au moyen de l'architecture et du decor abstrait,
 1'esprit et les goczts profonds de la race.

 Henri TERRASSE.

 (Paris)
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 DANS L'ISLAM AUX XII-X111 SIECLES(*)

 Les recherches de nombre d'islamisants, surtout pendant ces
 trente dernieres annees, sont parvenues 'a eclairer les origines et
 le developpement de la conception de la saintetk de Jerusalem
 dans l'Tslam medi6val (1). Une p'riode cependant reste A peine
 effleuree . celle des Croisades. C'est cette lacune que nous nous
 proposons de combler dans le present article. Bornee dans le
 temps aux XIIe,XIIIe si'cles, notre 'tude se limitera dans 1'espace
 a la region directement le'se par 1'invasion europe~enne : la
 Syrie, la Palestine, la Jezire et l'Jgypte.

 (') Nous tenons A remercier MM. lee Professeurs E. Ashthor et G. Vajda de leur
 aide et de leurs conseils qui ont facilit6 notre travail et guid6 nos recherches.

 (1) Cf. E. Ashthor, Jerusalem dans le bas moyen adge (en h6breu), Yer0lgalaim V
 (1955); id., Un ouvrage arabe sur les litres de gloire de Jerusalem, Tarbiz XXX
 (1961), pp. 209-214; W. Caskel, Der Felsendom und die Wallfahri nach Jerusalem,
 Arbeitgemeinschaft fiir Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen, Geistwissen-
 schaften, Heft 114 (1962), pp. 3-38 ; S. D. Goitein, Le caractire sacre de la Palestine
 dans la piiti musulmane (en h6breu), Yedliot Hahevra LIdi'at Eretz-Israel, XII
 (1945/6), pp. 119-126 ; id., The historical background of the erection of the Dome of the
 Rock, JAOS, LXX (1950), pp. 104-108, Les noms arabes de Jerusalem, Minha Llhtida,
 J6rusalem 1950, pp. 62-66. id., Jerusalem durant la pdriode arabe (en h6breu),
 Yerfiaaaim, IV (1952), pp. 82-103; id., The sanctity of Jerusalem and Palestine
 in Early Islam, Studies in Islamic History and Institutions, Leyde 1966, pp. 135-
 148. J. W. Hirschberg, La place de J&rusalem dans le monde musulman (en h6breu),
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 Le point de depart de nos propos est forcement la conquete
 franque de Jerusalem (le 15 juillet 1099). Comment les musul-
 mans reagirent-ils devant ce fait ? Au depouillement des sources,
 on constate que la conquete ne produisit dans l'immediat
 aucun choc, aucun sentiment d'avilissement religieux. Les
 chroniques contemporaines n'en donnent que des comptes rendus
 secs et s'en tenant aux faits, parfois meme tres sommaires;
 comptes rendus qui ne distinguent en rien la prise de la ville par
 les Croises de celle d'une quelconque autre place (1). Les poemes
 douloureux de refugies musulmans des regions conquises, s'ils
 se lamentent sur leur destin, ne font pour leur part la moindre
 mention de la chute de Jerusalem (2). Comment expliquer ce
 phenomene, compte tenu du fait qu'il s'agissait la d'une ville
 qui occupait dans l'Islam le troisieme rang en saintete ?
 Sans doute les peripeties de l'epoque y etaient-elles pour

 quelque chose. La ville avait ete enlevee aux Fatimides par le
 Turkoman Atsiz en 1070, puis reprise par les igyptiens en
 1098 (3). La conquete franque, survenue un an plus tard, ne
 semble avoir ete consideree que comme un nouveau changement
 de maltres, un changement qui ne durerait pas longtemps. On
 saisit ce sentiment dans une lettre datee de 1100 et conservee

 a la Geniza du Caire; son auteur, un juif magrebin sejournant
 en l2gypte, attend la reconquete proche de la ville par le vizir

 Yerfialaim II (1949), pp. 55-60; id., The sources of moslem traditions concerning
 Jerusalem, Rocznik Orientalistyczny, XVII (1951/2), pp. 314-350; C. D. Matthews,
 The K. Bd'itu-N-Nufus of Ibnu-l-Firkadh, JPOS, XIV (1934), pp. 284-293 ; id.,
 (suite, texte arabe), XV (1935), pp. 51-87; id., Palestine-Mohammedan holy land,
 New Haven, 1949; id., A Muslim iconoclast (Ibn Taymiyyeh) on the * merits )
 of Jerusalem and Palestine, JAOS, LVIC (1936), pp. 1-21. A. N. Poliak, L'ombilic
 de la terre (en h6breu), Ml6anges Dinaburg, J6rusalem 1949, pp. 165-175. G. Vajda,
 La description du Temple de Jerusalem d'aprds K. al-Masdlik wa-l-mamalik, ses
 eeiments bibliques et rabbiniques, Journal Asiatique, CCXLVII (1959), pp. 193-202.
 H. BvssE, Der Islam und die biblischen Kultstatten, Der Islam XLII (1966),
 pp. 113-147.

 (1) V. Ibn al-QalanisI, payl Tdri/L Dimasq, ed. H. F. Amedroz, Leyde 1908,
 p. 134; al-'AzmI, La Chronique abrdgee de -, ed. C1. Cahen, Journal Asiatique
 CCXXX (1938), p. 373.

 (2) Pour ces pobmes cf. surtout 'Imad al-din al-lsfahanl, Harldat al-qasr
 (Su'ara' al-Sam), ed. S. Faysal, vol. 2, Damas 1959, passim.

 (3) L'indifference avec laquelle on accueillit ces conquetes en Syrie perce trbs
 bien dans les sources, cf. Ibn al-QalanisI, op. cit., p. 99; Sibt b. al-6auzl, Mir'at
 al-zamdn, ms. Paris, arabe 1506, fols. 146 a-146 b.

 150

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:02:42 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 JERUSALEM DANS L'ISLAM AUX XIIe-XIIIe SIECLES

 fatimide al-Afdal (1). On pourrait ajouter que l'invasion franque
 en general ne revetait pas aux yeux des Musulmans un caractere
 religieux; ceux-ci ne paraissent pas avoir compris la nature de
 la Croisade et ne la regardaient que comme un prolongement
 des campagnes byzantines, campagnes depourvues depuis
 toujours de tout attribut religieux (2).

 Ces explications ont assurement une certaine valeur, encore
 qu'elles ne soient pas suffisantes. D'une part, il s'avera tr6s
 vite que l'lgypte n'avait ni la force ni la volonte de reprendre
 les territoires conquis par les Francs ; elle n'effectua que quelques
 tentatives tres hesitantes qui prirent fin en 1105 (3). Face aux
 echecs egyptiens et a la carence totale dont faisait preuve l'autre
 Rltat musulman limitrophe des Francs, Damas, l'occupation
 occidentale de Jerusalem devait prendre des lors un caractere
 de plus en plus permanent aux yeux de l'opinion musulmane.
 Cette opinion persiste cependant dans son indifference quant au
 sort de la ville presque tout au long de la premiere moitie du
 XIIe siecle. D'autre part, si le manque d'un sentiment d'antago-
 nisme religieux envers les envahisseurs avait conditionne
 l'attitude musulmane a la question de Jerusalem, n'oublions
 pas les efforts deployes par les Francs afin de donner a la ville
 un caractere chretien tres accuse : profanation et desaffectation
 de mosquees et de synagogues, interdiction de sejour pour les
 non-chretiens; ces actes n'6taient pas inconnus des musulmans,
 ni le fait que la ville etait l'objectif principal de l'invasion et des
 vagues posterieures de Croises et en meme temps la capitale

 (1) S. D. Goitein, Sources nouvelles sur le sort des juifs pendant la conquete
 franque de Jerusalem, Zion XVII (1952), pp. 135-136; id., Contemporary letters
 on the capture of Jerusalem by the Crusaders, Journal of Jewish Studies, III (1952),
 pp. 169-170.

 (2) Exception faite pour les campagnes des Empereurs Nicephore Phocas et
 Jean Tzimisces contre les Hamdanides au milieu du Xe siecle. Cf. M. Canard, La
 guerre sainte dans le monde islamique et dans le monde chrdtien, Revue Africaine
 LXXIX (1936), pp. 616-620; P. Lemerle, Byzance et la Croisade, Relazioni del
 X Gong. Int. di Scienze Storiche, Firenze 1955, vol. 3, pp. 615-618; G. E. Von
 Griinebaum, Eine poetische Polemik zwischen Byzanz und Bagdad im X. Jahrhundert,
 Analecta Orientalia, XIV (1937), pp. 49-50.

 (3) Cf. J. Prawer, Le royaume latin de Jerusalem (en hebreu), vol. I, J6rusalem
 1963, pp. 178, 180, 181.
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 du royaume franc (1). Tout cela aurait du ebranler l'indifference,
 or il n'en etait rien. Certains milieux musulmans, il est vrai,
 consideraient les Francs des le debut comme des infideles et

 exhortaient leurs compatriotes a la guerre sainte pour les chasser;
 mais ces militants du g'ihd ne font eux non plus aucune allusion
 a Jerusalem dans leurs ecrits et leurs discours, a l'exception du
 jurisconsulte damasquin 'All b. Tahir al-Sulami, dont on verra
 plus loin la reaction.

 Force est donc de chercher une explication supplementaire,
 plus profonde, a l'indifference musulmane. Les donnees exposees
 ci-dessus nous paraissent laisser deja entrevoir une telle expli-
 cation: le faible empire qu'avait l'idee de la saintete de
 Jerusalem sur l'opinion musulmane. Cette faiblesse aurait tenu
 tout d'abord au fait qu'une bonne partie des docteurs de la
 Loi s'opposa a la place d'honneur que les mystiques musulmans
 voulaient accorder a la ville (troisieme ville sainte) et taxaient
 d'< innovations > les traditions judeo-chretiennes sur lesquelles
 ces derniers fondaient leurs revendications. Cette opposition
 semble avoir beaucoup entrave la diffusion et l'enracinement de
 l'idee de Jerusalem. D'autre part, le peu d'importance qu'avait
 la ville comme centre demographique, administratif et intellec-
 tuel pouvait abaisser encore son prestige dans le monde musul-
 man (2). Le culte de Jerusalem - au rebours de celui de la Mecque
 et de Medine - n'etait par consequent, qu'un phenomene local,
 limit6 a la ville et a la province palestinienne, peut-etre aussi a
 certaines parties de la Syrie. Cette observation est prouvee, par
 exemple, par les remarques du voyageur persan Nasir-i-Husrau
 (en 1046) a propos de l'origine des p6lerins a Jerusalem, ainsi
 que par le fait que tous les auteurs de traites de ( Fada'il al-
 Quds > (( Titres de gloire de Jerusalem )) etaient des habitants
 de la ville (8). Faute d'une conscience populaire intense et

 (1) Cf. Ibn al-Qalanisl, op. cit., p. 171; al-'A;Jml, op. cit., p. 369; Usfma b.
 Munqid, K. al-ltibar, ed. P. Kh. HittI, Princeton, 1930, pp. 69, 139.

 (2) Cf. C. D. Goitein, The historical background of the erection of the Dome of
 Rock, pp. 104-108; id., The sanctity of Jerusalem and of Palestine in Early Islam,
 pp. 140-145; id., Jerusalem durant la pdriode arabe, pp. 82-90, 89-101.

 (3) Nfiir-i-Uusrau, Relation de voyage, trad. Ch. Scheffer, Paris 1881, p. 67;
 et notre article The beginnings of the 'Fada'il al-Quds' literature, A parattre dans
 Der Islam.
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 sensibilisee, cristallisee autour de la ville, on ne s'6tonnera pas
 que sa chute n'ait pas e'e plus profondement ressentie dans les
 pays de l'Islam; d'autant plus que la conjoncture historique,
 nous l'avons vu, n'etait pas de nature 'a en augmenter l'effet.

 Sans doute devait-il y avoir des musulmans, dont les reactions
 a l'gard de la conquete 'taient plus vives. Or, Si l'on ecarte
 plusieurs # proph6ties )> sur la reconquete de Jerusalem, attribuees
 a la troisi6me et 'a la quatrieme decennie du siecle, mais qui
 semblent toutes etre apocryphes - et post'rieures 'a la conquete
 de Saladin (1187) (') - ii ne nous reste sur ce sujet que trois
 temoignages, encore l'implication de ceux-ci est-elle difficile 'a
 'tablir.

 Le premier se trouve dans la notice necrologique du chroni-
 queur Sibt b. al-Oxawzl sur Abfi I-Qiisim al-Samarqandi (i. 1142),
 savant damasquin installe 'a Bagdad. Selon al-Samarqandl,
 Mahomet lui avait annonce en reve (avant 1096) qu'une calamite
 allait survenir sur l'Islam. (( Quelque temps plus tard, ajoute
 al-Samarqandi, Jerusalem fut conquise. * (2) On ne saurait dire
 malheureusement quand cet homme en est arrive ' apprecier
 ainsi la chute de la ville. La deuxi~me reacotion est celle du cadi

 sevillan Abil Bakr b. al-'Arabl, qui effectuait un voyage d'etudes
 en Orient musulman lors de la penetration franque et revint en
 Espagne en 1102. Decrivant la premiere croisade ii met l'accent
 sur la chute du -o troisieme lieu saint * de l'Islam, gI savoir la
 mosquee d'al-Aq?5 (3). Ici, il paralt certain que la reaction suivit
 de tres pres 1'evenement, mais comme pour al-Samarqandi, il
 est impossible de dire s'il s'agit I'a d'id6es tout ' fait individuelles
 ou si 1'homme se fait 1'6cho d'un certain milieu. De meme est-il

 malaise de determiner le retentissement qu'avaient ces propos;
 il faut indiquer toutefois qu'Ibn al-'Arabi n'aurait pu exercer

 (1) V. Abfi grma, K. al-Rauwd'ayn, vol. I Le Caire 1287/8 h., pp. 104, 113;
 YnlnInT, payl Mir'dt al-zaman, vol. 4, Hyderabad 1961, p. 273.

 (2) Sibt b. al-4awzl, Mir'dt al-zamdn, Hyderabad 1959, p. 181. II faut noter
 cependant que l'historien Ibn al-Oawzl, grand-p6re du chroniqueur et dent ii tire
 la majeure partie de ses renseignements sur Bagdad, ne connalt pas cette histoire.
 Signalons aussi qu'al-SamarqandI fut un des mattres d'Ibn 'Asdkir, futur r6novateur
 des K Faoli'il al-Quds i, mais on ne saurait pas dire s'il l'a influence dans la mati6re.

 (3) K. al-'Aw@sim min al-Qawdsim, 6d. Constantine 1928, t. II, pp. 212-3. Nous
 devons cette ref6rence A l'obligeance de M. le Professeur R. Brunschvig.
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 une influence directe en Orient que jusqu'en 1102, tandis
 qu'al-Samarqandl, s'il avait propage son opinion, I'aurait fait
 a Bagdad plut6t qu'en Syrie, plus proche des Croises. Nous
 avons enfin un troisieme temoignage qui, lui, nous provient
 d'un homme qui vivait en Syrie, le faqlh al-Sulaml. Dans son
 ( Kilab al-tGihdd (ca. 1105), il fait remarquer que Jerusalem
 etait pour les Francs le comble de leur vceux ), mais il ne
 paralt pas particulierement choque par sa chute; et s'il exprime
 son espoir de la voir rentrer bient6t aux mains de l'Islam, il ne
 considere pas sa reconquete comme but supreme du (ihad futur.
 Al-SulamI est le seul, il est vrai, dont nous savons qu'il propagea
 ses idees (aide par ses disciples), or celles-ci ne trouverent a
 Damas qu'un echo tris faible (1).
 Temoignages interessants sans doute. Mais, on ne saurait

 nullement en conclure a l'existence d'un courant important dans
 l'opinion sensible a la perte que faisait subir a l'Islam la chute
 d'al-Quds.

 On aura note dans nos propos le manque de toute reaction
 de la part des milieux du pouvoir. Cependant, c'est de ces
 milieux que partit vers le milieu du siecle le changement decisif
 dans l'attitude musulmane envers Jerusalem. En 1144, Zenki,
 souverain de Mossoul-Alep, a la suite de la conquete de la pre-
 miere principaut6 franque, Edesse, declara une guerre sainte
 pour la liquidation totale de la presence franque; l'objectif
 principal de cette guerre devait etre Jerusalem. ( II (ZenkI) va
 se tourner demain vers Jerusalem ), annonce un de ses poetes;
 ((Si la conquAte d'lGdesse est la pleine mer, Jerusalem et al-Sdhil
 (la c6te, l'Orient latin) en sont le rivage ), chante un autre (2).
 Le choix de Jerusalem etait motive d'une part par le fait qu'elle
 etait la capitale du royaume latin qu'on voulait aneantir, et
 d'autre part par le desir de Zenki de donner a son (ihad un
 caractEre religieux plus prononce en utilisant l'aureole de sain-
 tete de cette ville. L'idee ne doit pas avoir germe chez lui.

 (1) Ms. Damas, ?ah 36, 60. fols 174 a, 178 b-179 b; sur 1'influence du trait6
 cf. notre 6dition au Journal Asiatique (1967).

 (2) Ab Sgama, op. cit., vol. I, p. 40; 'Imad al-din, op. cit., vol. I, p. 110.
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 II est probable qu'elle emanait de ses deux propagandistes
 principaux, Ibn Munir et Ibn al-Qaysaranl, tous deux des
 regufies du Sdhil. Quoi qu'il en soit, et mAme si ZenkI etait
 influence - ce qui serait plus difficile a prouver - par des
 milieux pietistes inspires des idees d'al-Sulaml et d'al-Samar-
 qandl, le fait capital est que le pouvoir commenga a s'interesser
 a l'idee de Jerusalem et mit ses moyens de propagande a sa
 disposition. Des reactions amorphes et isolees renurent dbs lors
 force et coherence. On le voit deja dans le fait que c'est ZenkI
 qui, le premier, parle clairement de la necessite de liberer la
 ville et lui accorde une place de premier plan dans le gihdd.
 Or, pour que l'idee nouvelle devint reellement galvanisante, il
 fallait la reiterer systematiquement et de diverses manieres, et
 - chose plus importante encore - approfondir la conscience de
 la saintete de Jerusalem dans l'opinion musulmane. Zenki etant
 mort deux ans plus tard, il n'avait pas eu le temps de developper
 un effort considerable dans ce sens. C'est son fils et successeur,
 Nur al-din, qui devait s'atteler a la tache.

 L'activite de Nir al-dIn remonte au debut meme de son

 regne, s'etayant notamment sur les deux anciens porte-parole
 de ZenkI. Deja en 1149 Ibn Munir conjure son maitre de pour-
 suivre la guerre contre les Croises < jusqu'a ce que tu voies
 Jesus s'enfuir de Jerusalem > (1). Dans les appels a la reconqu6te
 lances dans les annees suivantes le caractere sacre de la ville

 est mis en evidence non seulement par son nom, AL-QUDS ou
 BAYT AL-MAQDIS, mais aussi par l'evocation de la mosquee
 d'al-Aqsa, chargee de saintete par les traditions qui en font
 l'ombilic de la terre > (2) et le lieu de l'ascension de Mahomet.
 En m6me temps la ville et la mosquee symbolisent l'ensemble
 de l'Orient latin dont on doit s'emparer. Ibn al-QaysaranI
 proclame, par exemple: * Qu'elle soit epuree la ville de Jeru-
 salem par l'effusion du sang! / Le Sdhil va se purifier pour la
 pri6re [musulmane] par son sable. / La decision de Nir al-din
 est ferme comme toujours et le fer de sa lance est dirige vers

 (1) Abfl Sama, op. cit., vol. 1, p. 57.
 (2) Cf. Poliak, art. cit., J. W. Hirschberg, The sources of moslem traditions

 concerning Jerusalem, pp. 324-325.
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 al-Aqsa. ) (1) Objectif majeur ainsi que symbole du gihaid, la
 conquete de Jerusalem devint vite un des arguments employes
 dans la campagne menee par Nir al-din, pour realiser l'unite
 de la Syrie sous son egide; unite destinee, selon lui, a ecraser
 le royaume franc. C'est ainsi que dans sa lutte contre Damas
 (1151-1154) il presenta le traite conclu par cette ville avec les
 Francs pour garantir son independance, comme l'obstacle
 principal a l'accomplissement de ses projets. Son poete Ibn Munir
 alla meme jusqu'a dire qu'en aidant les Croises, les souverains
 de Damas ( ont humilie et souille la mosquee d'al-Aqsa avec les
 traces puantes de leurs pieds ,. Ce traite rompu et Damas se
 rangeant du c6te de Nir al-din, la conquete pourrait enfin etre
 realisee. # Damas ! Damas ! s'ecrie le po6te, il est grand temps
 que Jerusalem soit reprise ! > (2).

 Vers la fin des annees cinquante le theme de Jerusalem connalt
 un declin, dA peut-etre en partie a la mort des deux propagan-
 distes principaux (en 1154), et surtout aux graves crises inte-
 rieures qui secouaient l'Jitat de Nir al-din et a la position
 defensive a laquelle le souverain se vit accule par l'invasion
 byzantine (1157/8). La double crise une fois ecartee, Nir al-din
 s'efforga de souligner qu'il n'avait pas perdu de vue la grande
 tache dont il s'6tait charge. A la fin de la lettre qu'il redigea
 lui-meme, annongant la conquete de Tibnin (1162), il ajoute ce
 vceu : ( Que la prochaine bonne nouvelle soit celle de la prise
 de Jerusalem, s'il plait a Dieu. , (8) Si les campagnes egyptiennes
 devaient bient6t l'occuper completement (1164-1169), ajournant
 de nouveau la conquete souhaitee, celle-ci n'en jouait pas moins
 un certain rl6e dans la propagande durant ces annees, mais ce
 n'est qu'avec la conquete de l'lgypte et le debut des preparatifs
 reels pour la ((lutte finale ) contre les Francs que le theme de la
 reconqu6te prend son grand essor. Son chantre principal est
 maintenant 'Imad al-din al-Isfahani: i Purifie Jerusalem de la

 souillure de la croix, lance-toi contre les rebelles ), crie-t-il a
 Nur al-din, s'adressant de la meme maniere aux generaux

 (1) 'Imid al-din, op. cit., vol. I, p. 158.
 (2) Aba ?Sma, op. cit., vol. I, pp. 78-79.
 (3) Ibn al-Furat, Ta'rt, ms. Vienne, arabe 814, vol. 3, fol. 159 a.
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 ayyiibides en Rgypte (1). D'autres poUtes joignent leurs voix 'a
 la sienne. L'6chelle de recompense des guerriers de la foi se
 trouve m6me enrichie chez l'un d'entre eux d'un degre supreme,
 couronnant tous les autres, celui de a la retribution inconcevable*
 pr6par6e pour le conque'ant de Jerusalem (2).

 L'importance attachee au theme de la reconqu6te se d'egage
 nettement de la lettre de Niir al-din au calife (1173), d6clarant
 explicitement ses desseins. Son but principal, ecrit-il, est < de
 bannir les adorateurs de la croix de la mosqu6e d'al-Aqa- ... de
 conqu6rir Jerusalem... de dominer sur le S5hil (8). Comme
 manifestation symbolique de ces visees, ii fit construire ' Alep
 une chaire destinee ' atre placee ' al-Aq?i apr&s la conquete ;
 la chaire porte une inscription qui sollicite le secours divin de
 h&ter ce jour (4). Que tout cela ne soit ni fanfaronnades ni creux
 slogans, les propos de l'historien bagdadien Lbn al-Oawzi en
 portent t6moignage. Ami de Niir al-din, iH maintenait avec lui
 une correspondance personnelle, et on ne peut le soupgonner
 de la m6me bienseance que les panegyristes, lorsqu'il ecrit :
 ((II se proposait de conquerir J6rusalem, mais la mort le
 surprit * (i), Ce n'est donc pas sans raison qu"Imid al-din
 pleure ainsi son maItre (1174) : N'as-tu pas promis 'a Jerusalem
 que sa reconquete etait imminente ? ... et maintenant, quand
 pourras-tu Ia delivrer de l'opprobre de ses ennemis ? * (6)

 L'activite du pouvoir se vit complette par une propagande
 semi-officielle tendant A. inculquer ' l'opinion la connaissance
 du caract6re saint d'al-Quds. Cette propagande prit notamment
 la forme du genre litteraire de ( Fadlg'il al-Quds ), genre datant
 du debut xie si6cle, mais dont le dernier protagoniste, Abil
 1-QAsim al-Rumayli, perit lors de la conquAte franque de la ville.
 Pendant le premier demi-sikcle de l'occupation latine, nul traite
 nouveau ne fut compos6, ce qui accuse clairement l'indifference

 (1) 'Im8d al-din, op. cit., vol. I, p. 175; ci. aussi pp. 159, 179.
 (2) Ibid., p. 277, AbS D,bma, op. cit., vol. I, P. 182.
 (3) AbQ S ma, op. cit., vol. [, P. 215.
 (4) Ibn a]-Atlr, al-Kdmil ft 1-ta'rtf, vol. 11, Le Caire 1303 h., p. 209; Ibn Wfiil,

 Mufarri# al-kurTib, ed., Ci. al-gayyil vol. 2, Le Caire 1957, p. 229 ; Rdpertoire chrono-
 logique d'dpigraphie arabe (RCEA), vol. 9, no 3281.

 (5) K. al-Muniaram, vol. 10, Hyderabad 1359 h., p. 249.
 (6) AbS SAma, op. cit., vol. I, p. 215.
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 musulmane au sort de la ville. Indice plus significatif encore de
 cette indifference: le plus antique traite de ~(Fada'il al-Quds> (1),
 celui d'Abu Bakr al-Wasiti, renferme de nombreux ( certificats >
 (ifdizat) faisant etat de seances de lecture de l'ouvrage; la
 derniere seance avant la premiere croisade eut lieu en 482 h./
 1089-1090; les seances s'interrompent ensuite et ne reprennent
 qu'en janvier 1147 et en juin 1152 (respectivement a Damas et
 a Bagdad). Cette reapparition, suivant de deux ans le lancement
 du slogan de la reconquete de Jerusalem, constitue, d'autre part,
 une indication certaine de l'echo que trouva son slogan et du
 climat favorable dans lequel operait, des le debut, la propagande
 de son fils, Nur al-din (2). Quelques annees plus tard, le tradi-
 tionniste damasquin Tiqat al-dln b. 'Asakir, partisan de longue
 date du gihdd et ami intime de Nir al-din (3), composa le
 premier traite de ce genre datant de l'epoque des Croisades. (28)
 Ce traite est malheureusement perdu, mais son intitule etait
 , Titres de gloire de la Mecque, de Medine et de Jerusalem >,
 rattache ainsi aux lieux les plus sacres de l'Islam. En outre,
 on peut concevoir une certaine idee du contenu de la partie
 traitant des ( titres de gloire de Jerusalem , a travers les hadits
 sur le mAme sujet que contient la premiere partie du ( Ta'rlh
 Dimasq, du m8me auteur, partie consacree dans sa quasi-
 totalite aux louanges de la Syrie-Palestine. Jerusalem est l'une
 des contrees sur lesquelles l'auteur insiste particulierement, soit
 par des eloges de la ville en general (p. ex., ( Dieu aime al-Sam
 plus que tout autre pays, il aime Jerusalem plus que tout autre
 lieu dans al-Sm )), soit par l'evocation des ( merites , des deux
 mosquees, de la fontaine de Siloe etc. (5). Ce n'est pas par

 (1) Cf. notre article, The beginnings of the 'Fada'il al-Quds' literature, A paraltre
 dans Der Islam.

 (2) Al-WasitI, ms. Acre, pp. 66-67. La seance bagdagienne traduirait-elle
 l'influence d'al-SamarqandI ?

 (3) Ibn 'Asakir propagea l'idee du jihad a Damas deja en 1150 (cf. 'Imad al-dIn,
 op. cit., vol. I, p. 548 n. 1); en 1169/70 il composa un traite sur la guerre sainte
 dEdi6 a Nor al-din (ms. Damas, ;ah., Lu{a 54). Sur ses rapports avec Nfr al-din,
 cf. l'introduction d'al-Munagid A son 6dition du Ta'rl# DimaSq, Damas 1951.

 (4) Sibt b. al-6awzl, op. cit., p. 336.
 (5) Ed. al-Muna{~id, vol. I, Damas 1951, pp. 110; cf. aussi 129, 134, 141, 142,

 211, 224, 228, 240, 270.
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 hasard que l'auteur cite a ce propos un hadit (apocryphe a
 coup str) oi le Prophete est cense dire que de toutes les cala-
 mites qui peuvent survenir sur l'Islam la seconde en gravit6
 - la premiere etant sa propre mort - est la conquete de
 J6rusalem par les Infidbles (1); temoignage probable d'un
 sentiment de choc devant la domination franque sur la ville
 sacree.

 Cette partie de a Ta'rlh Dimasq ) fut lue a Damas, a partir de
 1164, au cours d'audiences assez vastes (70-80 assistants) (2);
 les participants de ces seances, aussi bien que les hommes qui
 assistaient aux seances de lecture du traite d'al-Wasit, devaient

 en transmettre les idees aux autres. De plus, des temoignages
 eparpilles dans nos sources indiquent a cette epoque l'existence
 de nombreux p6lerinages a Jerusalem, de savants et de silfis
 notamment (8): preuve d'un certain eveil dans ces milieux de
 la conscience de la valeur religieuse de la ville. II est probable
 que ceux-ci repandaient cette conscience par leurs actes aussi
 bien que par leurs propos, contribuant ainsi a la montee de ce
 double sentiment, but de la propagande officielle : colere devant
 la sujetion de la ville et espoir en sa reconquete.

 *

 La montee de ce sentiment s'accelera sous Saladin, qui
 s'empara du pouvoir a la mort de Niir al-din, se targuant d'en
 etre l'heritier spirituel (4). De meme que pour le debut du regne
 de Niir al-din la continuite des th6mes fut facilitee par le service
 d'un ancien chantre du souverain defunt, en l'occurrence 'Imad
 al-dln al-Isfahian. Marche vers Jerusalem, conquiers-la et
 verses-y des fleuves de sang qui la purifieront ,) (), ainsi s'adresse-

 (1) Ibid., ibid., p. 223.
 (2) D'aprbs les certificats de lecture qui se trouvent dans le ms. (ibid., ibid.,

 p. 629).
 (3) AbO SAma, op. cit., vol. I, pp. 13-14 ; al-Harawl, K. al-Iidrdt ild ma'rifat al-

 ziydrat, 6d. J. Sourdel-Thomine, Damas, 1953, p. 24 ; A. J. Arberry, An Introduction
 to the history of Sufism, Oxford, 1944 p. 68 (cit6 d'aprbs Goitein, The Sanctity of
 Jerusalem and Palestine in early Islam, p. 143).

 (4) Cf. p. ex. Ab Saima, op. cit., vol. 2, p. 48; al-QfidI al-F5dil, Rasd'il, ms. Paris
 arabe 6024, fols 21 a-21 b.

 (5) Abh ??ma, op. cit., vol. I, p. 269. Cf. ibid., p. 247; Ibn al-S&'atI DIw&n,
 Beyrouth 1938, p. 384.
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 t-il a son nouveau mecene en 1177. Tres peu d'evolution a signaler
 dans le contenu du theme, tel qu'il est presente par lui et par
 les autres panegyristes au cours des annees 1174-1186. Bien
 entendu, la vocation divine de la conquete se vit transferee de
 Niir al-din a Saladin et parfois meme on la decrit comme heritage
 de la famille ayyiibide tout entiere (1). D'autre part la propa-
 gande des < Fadal'il ) se vit prolongee par le celebre traditionniste
 egyptien al-Silafi (ou l'un de ses disciples) dont il nous est
 conserve un opuscule acheve en 1180 et consacre en partie aux
 < Fadd'il Bayt al-Muqaddas al-dSam > (2). Les pobtes contri-
 buaient egalement a cette glorification des < merites > de la ville
 en evoquant frequemment les mosquees d'al-Aqsa et d'al-Sabra
 ou d'al-Haram al-Sarif en general (8).
 Le seul changement considerable regarde la fonction du

 th6me de Jerusalem dans la propagande ; il devient un argument
 de base dans la longue lutte de Saladin pour se rendre mattre
 du royaume zenguide, lutte menee ,u nom du slogan formul6
 par Nuir al-din - l'unite pour la guerre sainte. Au lendemain
 de sa mainmise sur la Syrie du sud il justifie cette operation
 dans une lettre au calife (1175) : < La Syrie ne peut retrouver
 l'ordre avec son gouvernement actuel, elle n'a pas un homme
 capable d'entreprendre et de mener a bonne fin la conquete de
 Jerusalem >. Pour cette conquete, soulignait-il, la Syrie est la
 base d'operations la plus proche et la plus commode. Convaincu,
 le calife lui octroya un dipl6me d'investiture pour cette
 contree (4). Dans les annees suivantes Saladin prend sans cesse
 a partie les maltres du reste du royaume zenguide, les souverains
 d'Alep et de Mossoul: Ils s'esquivent d'aider a la prise d'al-Quds,
 ecrit-il dans une de ses lettres, et se desinteressent de venger
 son abjection >. La soumission de ces deux villes a l'ayyiibide

 (1) AbfQ Sma, op. cit., vol. 2, pp. 72, 116.
 (2) Ms. Camb. 736; cf. GAL (S) vol. I, p. 624. Nous devons cette reference a

 l'obligeance de M. le Professeur Cl. Cahen. L'ouvrage traite egalement des mierites a
 de l'lgypte. Son attribution A al-Silafl lui-m8me semble douteuse, ce savant 6tant
 alors centenaire.

 (3) Abl Sama, op. cit., vol. I, p. 254; vol. 2, pp. 116, 59.
 (4) Ibid., vol. I, p. 243; Al-Qalqa?andI, Sub. al-a'Ad, vol. 10, Le Caire 1919,

 p. 146.
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 est partant justifiee, puisque ce souverain - comme il est dit
 dans une autre lettre - ( prefere utiliser son bref sejour dans
 ce monde pour lutter contre l'infidele qui a transforme Jerusalem
 en demeure d'impurete (1). C'est ce lien etroit entre l'unite
 islamique et la prise de la ville sacree que devait mettre en
 evidence le cadi Muhi al-din dans sa hutba prononcee dans la
 ville liberee, en 1187: ( C'est pour elle que Dieu vous a reunis
 apres votre morcellement et a fait de vos armees qui ne servaient
 que vos passions, Son armee * (2).

 La place preponderante de Jerusalem dans la lutte interieure
 semble avoir fini par augmenter son prestige et par creer un
 climat d'attente tendue vers sa reconquete. Ce climat expli-
 querait bien les diverses < predictions ) de cet evenement qui
 parurent dans la decennie precedant la campagne finale (8).
 L'attente de la conquete ne manque pas d'influencer meme le
 visiteur etranger qu'etait Ibn Gubayr (1185). lEvoquant
 Jerusalem, il ajoute aussit6t cette formule qui paralt avoir 6te
 repandue lors de son voyage: ? Qu'Allah, dans sa puissance, la
 fasse rentrer a l'Islam et la purge de mecreants , (4).

 Mossoul conquise (fev. 1186), Jerusalem devenant but imme-
 diat, la propagande s'efforga de preparer les esprits au grand
 exploit. Une lettre d"Imad al-din dit par exemple (fin 1186) :
 ( Les sabres du jihad s'agitent de gaiete dans leurs fourreaux,
 la cavalerie d'Allah est prete a charger. La Coupole du Rocher
 se rejouit de cette bonne nouvelle que le Coran, dont elle 6tait
 privee, va lui revenir ) (5). En 1187 on assiste a un accroissement
 contenu d'activite dans ce sens, notamment a partir de la bataille
 de Hi.t.tn (le 3 juillet). Les missives sur cette victoire declarent:
 ( Nous ne tarderons pas a marcher sur Jerusalem... Trop long-
 temps la nuit de l'erreur a enveloppe cette ville, voici l'aurore
 du salut qui va briller sur elle )) (6). Et c'est en des termes

 (1) Abe 9ama, vol. I, p. 254; vol. 2, p. 23.
 (2) Ibid., p. ILI.
 (3) Ibid., pp. 45, 104; Cl. Cahen, Indigenes et Croiss, Syria XV (1934), pp. 351-

 360.

 (4) Rihla, Le Caire, 1908, p. 292. Cf. Harawl, op. cit., p. 32.
 (5) AbQ Snma, vol. 2, p. 66.
 (6) Ibid., p. 87 (et cf. p. 85).
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 semblables qu'on annonce la conquete d'Acre (le 10 juillet), puis
 d'Ascalon (le 4 septembre) (1). Pour mieux marquer le caractere
 sacre de la conquete, Saladin invita des hommes de religion
 syriens et egyptiens a y assister; ceux-ci affluerent a son camp,
 ce qui temoigne du retentissement qu'avait cet evenement
 attendu (2).

 C'est avec la conquete (le 2 octobre 1187) que l'emphase mise
 autour du theme de Jerusalem arrive a son apogee. Plus de
 soixante-dix lettres furent envoyees partout dans le royaume
 et dans le monde islamique pour annoncer l'evenement et au
 moins douze poemes et deux hutbas lui furent consacres;
 beaucoup plus que ce qui avait ete compose sur tous les exploits
 precedents de cette campagne, y compris la victoire de Hittin,
 militairement de loin plus decisive (3). Toutes les villes du
 royaume furent pavoisees et la nouvelle portee a la connaissance
 du public par les gouverneurs < avec un grand eclat ), selon
 l'ordre de Saladin (4). 1ividemment c'est l'importance religieuse
 - et partant le capital de prestige a en tirer - qui decida le
 sultan a concentrer son effort de propagande sur Jerusalem (5).

 Ce qui caracterise cette propagande, ce n'est pas un enrichis-
 sement thematique mais le ton solennel, voire sublime, qui y
 regne, ton destine a accentuer le caractere historique de 1'eve-
 nement. Cet 6venement se vit en quelque sorte dote de saintete :
 il eut lieu le jour meme de l'anniversaire de 1'( ascension ) de
 Mahomet de Jerusalem au ciel et des anges y etaient presents (6).
 C'est l'Islam tout entier qui se rejouit de l'exploit - la Ka'ba
 est heureuse de la delivrance de son frere al-Aqsd a - car ( la
 foi bannie de son sanctuaire retrouve aujourd'hui sa demeure

 (1) Ibid., pp. 87, 91.
 (2) Baha al-dIn, Sirat $alah al-din, Le Caire 1357 h., p. 64; Ashthor, Un ouvrage

 arabe, p. 213. Autre indice de cette attente : la s6ance de lecture du trait6 de Fada'il
 d'al-Wasitl tenue a Damas quelques semaines avant la reconqu8te, au cours du
 mois de ratab 583 h. (ms. Acre, p. 67).

 (3) Sur la bataille de Hittin, on ne connalt que six lettres et quatre poemes.
 (4) Cf. l'exemplaire destine au gouverneur de 1'glgypte occidentale cit6 in extenso

 par Siyar al-dba' al-batarika, ms. Paris, arabe 302, p. 262.
 (5) Cf. la juste remarque que fait a ce propos Ibn al-Atlr (vol. 11, p. 206).
 (6) Aba Sama, op. cii., vol. 2, pp. 97, 99, 101, 105; QalkasandI, op. cit., vol. 6,

 p. 500.
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 natale (1) >. Reconquerir une telle ville est le comble de la
 grandeur. < Si vous n'etiez pas les elus de Dieu... II ne vous
 aurait pas reserve cette action meritoire avec laquelle rien ne
 rivalise > (2), dit le predicateur Muhi al-din aux combattants
 de Saladin a Jerusalem. Plus eclatante encore est la gloire qui
 revient au sultan lui-meme, aux titres duquel s'ajouta l'epithete
 de <liberateur (ou - serviteur) de Jerusalem )>; ( Nul autre
 de tout le genre humain, proclament les propagandistes, n'etait
 plus digne de Jerusalem, que vous... puisque vous vous etiez
 distingue par votre purete et votre saintete. ) (3)

 On se rend compte de l'effet produit par la conquete sur la
 conscience musulmane et de la renommee accrue qu'y gagna
 Saladin, par les nombreuses lettres de felicitations que lui
 envoyerent des souverains musulmans (4). Temoignage plus
 probant encore sont les legendes tissees autour de la conquete,
 en partie, semble-t-il, dej'a du vivant du sultan. Une de ces
 legendes pretend que les astrologues lui avaient annonce que
 son etoile le ferait entrer a Jerusalem mais qu'il perdrait un
 ceil. Le sultan s'etait alors ecri : 'Je consens a devenir aveugle
 pourvu que je m'empare de cette ville' > (6).

 Si la propagande de la victoire constitue un point culminant
 auquel il etait difficile de se maintenir longtemps, Jerusalem
 ne continua pas moins a servir de theme important dans les
 annees suivantes. D'une part, la poussee de ce moment d'exal-
 tation ne fut pas vite epuise ; son influence perce, par exemple,
 dans le traite <Fadd'ilal-Qudsal-sarif >, compose par Ibn al-Gawzi
 quelque temps apres la reconquete et qui rend un hommage
 ardent tant a l'exploit de l'ayyibide qu'a l'idee du gihad en
 general (6). D'autre part, la ville devint l'objectif principal des

 (1) AbO Sgma, op. cit., vol. 2, pp. 98, 110. Cf. Ibn Itallikan, Wafaydt al-a'yan,
 in RHC Hor, vol. 3, p. 419; QalqaSandI, op. cit., vol. 6, p. 497.

 (2) AbO gama, op. cit., vol. 2, pp. 110-111.
 (3) Ibid., p. 101. Pour les 6pith6tes honoriflques cf. RCEA, vol. 9, no0 3347,

 3464; vol. 10, no 3916.
 (4) Abu gSma, op. cit., pp. 94, 119-120.
 (5) Ibid., p. 92; cit6 d'apr6s une lettre datant de 1187 et rapporte dans la

 chronique d'al-QidisI.
 (6) Ms. Princeton, Garrett, arabe 586 (il faut corriger les indications p6rim6es
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 troupes de la troisi6me croisade qui faillirent a deux reprises
 la reprendre ; ceci exigea de Saladin une activite intense en vue
 d'en assurer la defense, la fortification-et le peuplement, aussi
 bien que la position en tant que lieu de pelerinage. Une propa-
 gande insistant sur le caractere sacre de la ville pouvait bien
 venir en aide a cet effort. Les po6tes et la chancellerie ayyiibide
 s'en charg6rent, aides par des hommes de religion, notamment
 Ibn al-Gawzl et Bahd' al-din b. 'As5kir; ce dernier, fils du
 renovateur des #Fadki'il ), fit lire en public les 6crits de son
 p6re (1) et rassembla dans un # Recueil exhaustif sur les titres
 de Gloire de la mosqu'ee d'a1-Aqf >, les conf6rences qu'il avait
 tenues lui-meme dans cette ville (2).

 C'est en effet la propagande des annees 1188-1192 qui retrace
 le premier vaste panorama des < 'loges)) de Jerusalem que nous
 a laisses 1'epoque des Croisades (5); on doit le completer par
 endroits, a I'aide des documents du moment de la conqu6te, en
 particulier par la hutba de Muhi al-dln. Les traits principaux
 de ce panorama, tous puises dans la tradition ancienne, s'6ta-
 blissent ainsi :

 1. La saintete' de la ville repose en premier chef sur les deux
 mosquees et tout particuli6rement sur al-Aqfd, louee a la fois
 comme # la premi6re contree creee de la Terre ), et l'une des
 plus antiques mosquees du monde, construite qui plus est sur

 donn6es dans GAL (s), vol. I, p. 920). L'ouvrage fut compose, selon l'auteur,
 (( la demande d'un homme de J6rusalem B (ou de la Palestine, a a#ad mina
 1-Maqdisiygtn v).

 (1) Cf. Ibn Asdkir, Ta'rt~h Dimagq, vol. I, P. 629 (certiflcats de lecture datant
 de 1190, 1192).

 (2) Al-tdmi' al-muataqpd ft fa(id'il al-Masgid al-Aqsd (AI-Mas#id al-Aqfad
 6tait un des noms arabes antiques de la ville. Cf. 5. D. Goitein, Les noma arabes
 de Jdrusalem (en h6breu), Minha LIhilda, J6rusalem 1950, p. 66. Bien que perdu
 on peut reconstituer une bonne partie de ce livre, car ii constitue une des sources
 du traitO Bd'it al-nu ffla ild zigdrat al-Quda al-mahrzia, compos6 au d6but du
 xive si6cle par le damasquin Ibn al-Firkdh. L'auteur de ce livre indique ce qu'il
 a tir6 d'Ibn AsAkir et ce qu'il a puis6 dans son autre source (6dit6 par C. D. Mathews
 dans JPOS, XV (1936) pp. 57-81).

 (3) Remarquons toutefois qu'on trouve une partie de ces Km6rites & Al1'6poque
 de NQr-al-dIn dans Ta'rItf Dimafq d'Ibn 'Asfakir; beaucoup d'autres auraient pu
 figurer dans son trait6 sur JBrusalem qui est perdu.
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 les fondements memes du Temple de Salomon (1). On evoque
 6galeinent d'autres lieux saints se trouvant dans la ville, tels
 que les oratoires de David et de Marie, la Porte de la Misericorde
 et la source de Siloe (2).

 2. Parmi les traditions se rattachant a l'histoire de la ville

 on met en relief celle du voyage nocturne de Mahomet, etayee
 par le cel6bre verset coranique (XVII, 1). On saisit l'importance
 attachee a cette tradition dans la lettre de Saladin a Richard

 Coeur de Lion (1191) oii elle sert de preuve principale au titre
 des musulmans a posseder Jerusalem (3). On ne neglige pas
 pour autant d'autres traditions : Jerusalem est l'une des trois
 premieres villes de la Terre (avec la Mecque et Medine) et l'une
 des < quatre villes du paradis ) (la quatri/me etant Damas);
 les patriarches hebreux, Moise, Marie et Jesus l'habitaient;
 Josue la conquit, Salomon y fit batir le Temple; les proph6tes
 y regurent leur revelation et Mahomet la designa pour premiere
 qibla (4).

 3. Quant au r6le de la ville a la Fin des Jours, on evoque les
 traditions selon lesquelles c'est la qu'auront lieu la Resurrection
 et le Jugement Dernier, et que le pont etroit (le sirdt) sur lequel
 passera toute la creation sera jete du Mont des Oliviers au Mont
 du Temple (6).

 4. Les eloges qui, a l'epoque, servaient directement a des buts
 pratiques et imm6diats tenaient dans ce panorama une place
 particulierement importante.

 (1) Ibn al-Firkah, pp. 79-80. Cf. les articles de Poliak et de Vajda (n. 1), et
 J. W. Hirschberg, The sources of Moslem traditions concerning Jerusalem, pp. 324-
 325.

 (2) 'Imad al-din, dl-Fath al-Qussl, 6d. C. Landberg, Leyde, 1888, pp. 48-49;
 Abi Sama, op. cit., vol. 2, pp. 93-94; Ibn al-Cawzl, ms. Princeton, fols 13 b-14 a,
 29 a-30 a.

 (3) 'Imad al-din, op. cit., p. 413; Abiu gma, op. cit., vol. 2, pp. 94, 99, 110;
 Baha'al-dIn, op. cit., p. 187; Ibn al-Gawzl, fols 20 b-23 b, 31 a-31 b. Cf. Hirschberg,
 art. cit., pp. 338-339.

 (4) Ibn al-Firkah, pp. 74-76, 80; Ibn al-OawzI, fols 13 b, 23 b-24 b. Cf.
 Hirschberg, p. 325.

 (5) Ibn al-Firkah, pp. 72, 80; Ibn al-(iawzi, fols 28 a-29 a; AbC Sama, vol. 2,
 p. 94. Cf. Hirschberg, pp. 325-326, 343-345.
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 a) Fortification et defense: Apres la fortification de la ville
 a la fin de 1191 - ceuvre a laquelle avaient participe Saladin,
 son entourage et beaucoup d'hommes de religion, marquant
 ainsi son importance - 'Imad al-din ecrit dans une lettre :
 < Cette action est faite par ordre d'Allah... pour proteger Sa
 demeure et sauvegarder Sa religion... notre seul desir est d'en
 obtenir la recompense celeste et le pardon des peches , (1). C'est
 une telle propagande, semble-t-il, qui incita le souverain de
 Mossoul a envoyer une equipe d'ouvriers pour tailler les pierres
 destinees aux remparts (2). En dehors du discours prononce par
 Baha' al-din, devant les commandants du sultan, lors de l'offen-
 sive de Richard contre Jerusalem (1191) et oh il qualifie la ville
 de < lieu le plus pur >, on connalt de nombreux poemes composes
 pour soutenir le moral de Saladin et de ses soldats dans la defense
 de la ville. C'est ainsi qu'Ibn al-Sa'ati loue le sultan : <Sans
 toi ce Lieu sacre aurait verse des larmes de sang lorsque le son
 de la cloche aurait retenti de nouveau dans son parvis >.
 Ibn al-Mugawir s'adresse a l'ennemi: ( Dis a cet Anglais, a ce
 chien : Abandonne cette folie !... / Tu n'arriveras pas a t'emparer
 d'al-Quds, car la lumi6re de Dieu ne s'y eteindra pas , (3).

 b. Peuplement. On remit en honneur la prescription recom-
 mandee d'habiter Jerusalem, ville oi a la periode franque il
 etait interdit aux Musulmans de resider. Le rapport entre cette
 prescription et le fihdd est indique par la citation du hadt:
 < Celui qui habite Jerusalem est considere comme un guerrier
 pour la cause d'Allah ,. Ceux qui s'y installeront sont assures
 d'une recompense celeste. < Soixante-dix mille anges intercedent
 pour chaque habitant de Jerusalem aupres de Dieu >, < Mourir
 a Jerusalem est presque comme mourir au ciel >. I1 paraft que
 la penurie d'hommes etait si grande qu'on promettait une
 retribution sensible meme pour un sejour temporaire : < Celui
 qui perseverera une annee a Jerusalem malgre les inconvenients

 (1) 'Imad al-din, Fath, p. 413 et cf. 'Abd al-LatIf cit6 par al-DahabI, Ta'rlh
 al-Islam, ms. Paris, arabe 1582, fol. 46 a. Saladin prit part aussi A la fortification
 de la ville apres la conclusion de I'armistice en 1192 (Fath, p. 418).

 (2) Ibid., p. 400; AbiO gma, op. cil., vol. 2, p. 194.
 (3) Baha' al-dIn, op. cit., p. 212; Abiu gma, op. cit., vol. 2, p. 204.
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 et les adversite's, Dieu s'engage 'a lui procurer le pain quotidien...
 et A le gratifier du paradis > (1).

 c. Encouragement au peIerinage. 'Imad al-din 6voque dejja
 lors de La conquete le hadFI ceh"bre selon lequel al-Aq?d est
 une des trois mosquees, les autres etant celles de La Mecque et
 de M'dine, # qui sont les points de mire du pelerinage ~.
 Ibn al-Oxawzi reprend ce hadit et l'appuie de bien d'autres, tel
 (Celui qui visite J'erusalem, pousse par La d6votion 'a ce lieu,
 entrera au paradis (2). Ibn 'Asdkir consacre un chapitre dans
 son traite, a #(l'e1oge de La priere 'a J'erusalem, du p6lerinage
 a la Mecque et de La priere 'a la mosqu6e de M'dine et ' al-Aqsa
 dans La meme annee ); son but evident est que Jerusalem
 b6neficie du mouvement annueL dans le Darb al-Ha 7" voisin.

 En 6num'rant Les merites de tous ces devoirs religieux, il
 s'attarde particuli'rement sur La vaLeur de La priere 'a Jerusalem:
 <(Celui qui fait les ablutions rituelles et prie ' Jerusalem, obtient
 une absolution totale de ses p'ch'es, et redevient innocent comme
 au jour de sa naissance ). De meme, beaucoup d'autres devoirs-
 religieux deviennent plus meritoires du fait qu'ils y sont accom-
 plis, par exemple : # Donner un pain en aum6ne 'a Jerusalem
 est considerr comme donner le poids en or de toutes les mon-
 tagnes de La terre )) (3).

 Force est de souligner toutefois que pour edogieuse qu'elle
 soit, cette propagande se garde bien de renverser La hierarchie
 des Lieux saints de l'Islam et de placer Jerusalem au-dessus
 de La Mecque et de Medine. Meme dans La griserie de La conquete,
 'Imid al-din prend soin de souligner dans une lettre adress~e
 au gouverneur du Yemen que les Villes saintes du Hedjaz restent
 au sommet de cette hierarchie : [Jerusalem] est troisieme apres
 les Haramayn et ne constitue pas avec eux une trinite (c.-A-d.,
 sur un pied d'egalite) )). De meme Muh'i al-dIn indique-t-il dans
 La premiere hutba 'a la mosquee d'al-Aqfd a l n'y a pas d'autre
 mosquee vers laquelle il faut se rendre [en p"eerinage] apr~s

 (1) Ibn Firkdh, pp. 79-80; Ibn al-6iawzl, fols. 11 a-l1 b. Cf. Hirschberg, art.
 cit., pp. 316-317.

 (2) Abai gdma, vol. 2, P. 94; Ibn al-6awzl, fol. 9 b (et cf. fol. 10 a).
 (3) Ibn FirkSlh, p. 80; Lbn al-iawzI, fols. Ii a-l1 b. Cf. Hirschberg, art. cit.,

 pp. 315-317.
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 les deux rnosqu6es (de la Mecque et de M'dine), que celle-ci >(i).
 Les traites de Fadd'il distinguent toujours le pederinage (taj9j)
 proprement dit, celui de la Mecque et de M'dine, qui compt'
 au nombre des cinq ((piliers ) de la religion, de la visite (ziydra)
 de Jerusalem qui ne constitue qu'une prescription recommandee.
 L'ordre d'importance des lieux saints est bien marquee dans
 ces traites par des hadTts tels : ( Une priere A la Mecque egale
 dix mille prieres, une priere a Medine en egale mille, et 'a
 Jerusalem - cinq cents )> (2).

 Doublee de mesures pratiques prises par Saladin (constructions
 et allocations pour des buts pieux, all'gements fiscaux aux
 habitants, facilite's speciales pour les pelerins etc.) (3) - quel
 'tait 1'effet reel de cette glorification d'al-Quds ?

 Des mystiques, des savants et d'autres musulmans vinrent
 s'e'tablir 'a Jerusalem; leur nombre n'etait pourtant pas grand,
 et meme avec les chretiens orientaux, habitants anciens de la
 ville et les juifs attires par Saladin, la population etait inferieure
 a celle de l'poque franque, Le succi's e'tait plus patent dans le
 domaine du pMeerinage. La ville se vit assuree de l'afflux regulier
 des visiteurs dont une partie allait 'a la Mecque (4). Indice
 int6ressant de la propagation de l'id~e du pelerinage A Jerusalem,
 nous avons un passage tire' des 4 Memoires d'un vizir mossou-
 lide ; il y traite de son exp6dition en Palestine 'a la tete de renforts
 envoyes de Mossoul 'a Saladin (1190). Les buts de ce ((voyage
 beni furent : ((le 'ihaid pour la cause de Dieu et la visite de
 Jerusalem, Dieu la conserve * (i). De retour dans leurs villes

 (1) 'Im5d al-dln, Fath, p. 110 ; AbC giima, op. cit., vol. 2, p. 94. Sur des tentatives
 faites dans le passe pour faire de Jbrusalem le premier lieu saint de l'Islam cf. Poliak,
 art. cit.

 (2) Ibn Firki1., p. 59; Ibn al-Ciawz1, fol. 11 a. Le mdme ordre se retrouve dans
 le titre du trait6 de Tiqat al-din Ibn 'AsBkir (v. supra, p. 84).

 (3) E. Ashthor, J&rusalem dans le bas moyen dge, Yerftalaim, v (1955), Pp. 79-
 80, 84.

 (4) ibid., pp. 84, 88. En dehors des sources cit6es dans cet article, v. Ibn al-Alir,
 op. cit., vol. 11, p. 212; id., Ta'rlh, al-dawla al-atfdbakiyya, RHO HOr, vol. 2 b,
 p. 310; 'Abd al-Lalif cite par Dahabl, op. cit., fol. 48 a; AbC Sfbma, Vayl al-Rawdatayn,
 6d. Z. al-Kawtirr, Le Caire, 1947, p. 7; al-Yfinlnl, Payl Mir'dt al-Zamdln, vol. 3,
 Hyderabad 1960, p. 60.

 (5) cite par Ibn al-'AdIm, Buoyat al-falab, ms. Paris, arabe 2138, fol. 27 a.

 168

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:02:42 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 JERUSALEM DANS L'ISLAM AUX XII^-XIII SIECLES

 de tels pelerins (1) devaient y developper la devotion a Jerusalem.
 C'est la peut-etre qu'on trouve le grand accomplissement de
 la propagande declenchee par Saladin: l'idee de Jerusalem,
 intimement liee a l'idee du gihad, acquerait une place d'honneur
 dans la conscience religieuse des milieux pietistes et des couches
 populaires.

 Cette idee fit sentir toute sa puissance dans la periode des succes-
 seurs de Saladin ; mais ce fut d'une maniere inconnue jusqu'alors
 dans son histoire; elle devint la force generatrice d'une grave
 crise politique dans l'empire ayyibide.

 L'idee devait sa force d'une part a une activite deliberee de
 la part du pouvoir, car le prestige des Ayyibides se fondait
 dans une large mesure sur le souvenir de Saladin et de ses
 exploits dans la guerre sainte, dont Jerusalem etait surement
 le plus eclatant. Respecter la valeur du gihdd et la valeur
 apparentee de Jerusalem etait donc un temoignage d'attache-
 ment au fondateur de la dynastie en meme temps qu'une sorte
 de preuve du bon droit de son descendant - autre que les liens
 du sang - a partager le pouvoir qu'il avait cree. Et c'est en
 effet un interet tout particulier que porterent les Ayyibides a
 la Ville sainte; interet qui se manifeste non seulement par les
 declarations de la propagande mais encore par des actes : il y
 construisirent, par exemple, un grand nombre de madrassas et
 des hanqdhs, essayerent d'y attirer des habitants et de hausser
 le credit de la ville comme lieu de pelerinage (2). L'exemple
 personnel qu'ils donnerent en se rendant a Jerusalem ne fut
 pas etranger l'afflux de devots venant visiter les Lieux
 saints (3).

 (1) Notons a ce propos que l'ambassadeur envoy6 par le calife aupres de Saladin
 en 1188, tint lui aussi i visiter JErusalem ('Imad al-dln, Fath, p. 101).

 (2) Ashthor, art. cit., pp. 83-84. En dehors des sources citees dans cet article,
 v. Cl. Cahen, Les Memoires de Sa'd ad-Dln Ibn Hamawiya Juwainl, Bulletin de la
 Fac. des Lett. de Strasbourg, XXVIII (1950), pp. 330; al-'UmarI, Masalik al-absar,
 vol. I, Le Caire, 1924, p. 145; Ibn Duqm5q, Nuzhat al-dndm, ms. Paris, arabe
 1597, fol. 68 a.

 (3) Sibt b. al-xawzl, op. cit., ms. Paris, arabe 5866, fol. 237 a; ibid., ed.
 Hyderabad, p. 517; Ibn al-'AdIm, op. cit., ms. Paris, arabe 2138, fol. 55 b; Ibn
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 L'attachement de l'opinion 'a l'idee de Jerusalem s'explique
 d'autre part par I'activit'e des milieux religieux. Le centre le
 plus energique en etait la famille Bgfi'ite des Banti 'As5kir 'a
 Damas. Bahi' al-din b. 'Asikir tint une seance de lecture de

 son propre livre en 1200; deux de ses cousins, Tg al-UmanW'
 et Niz5m al-din, redig&rent pour leur part des traite's de x Fadd'il
 al-Quds # ('). Leur compatriote, le hanaflte Sibt b. al-6awzi,
 precha 'a J6erusalem, # e'voquant sa gloire, fondee sur La piett e (2).
 La litt6rature des ((Fadad'il al-Sam)>, reservant une place
 d'honneur 'a Je'rusalem dans la Terre sainte, souscrivit, elle aussi,
 a cette activite. Outre les seances de ( Ta'rlh Dimasqq) tenues
 par des membres de La famille des Banil 'Asgkir (3) on notera
 les trait'es composes par deux savants connus 6galement comme
 propagandistes et combattants du 'ihad; l'un, Piyi' al-d'in
 al-Maqdisi consacre un tiers de son livre 'a Jerusalem (4);
 l'autre, 'Izz al-din al-Sulami, ayant fait 1'eloge fervent de
 Damas, conclut : #Ainsi est-il etabli avec certitude que Damas
 a plus de m6rite que tout autre endroit d'al-Sdm, J6rusalem
 exceptee )> (5). A l'influence de ces trait6s d'ulamg' on devrait
 ajouter celle des biographies de Saladin, tr6s populaires '
 I'epoque (6), et de nombreuses legendes qui circulaient 'a propos

 WdSil, op. cit., ms. Paris, arabe 1702, fols 224 a, 246 a; Ibn al-Sd'I, al-OI&mi' al-
 muldiasar, bd. M. Gawfd, vol. 9, Bagdad, 1934, p. 155 ; al-Subkl, Tabaqdt al-idfi'iyya
 al-kubrd, Le Caire, vol. 5, p. 101.

 (1) Al-Maqdisl, MutEr al-#ardm, ms. Damas, ZAh.; ta'rlh 720, fols 295-296;
 ibid., bd. A. S. Ujlidl, Jaffa, 1946, P. 64; Subkl, op. cit., vol. 4, p. 213; Uljkl Uallfa,
 Kaif al-,5uni0n, vol. I, p. 454; GAL (S), vol. 1, pp. 629-630. Notons qu'un autre
 cousin, Fahr al-din, 6tait professeur dans une madrassa de Jbrusalem.

 (2) Sib(., op. cii., bd. Hyderabad p. 517. Il taut ajouter peut-dtre a cette liste
 un opuscule du mystique c6lMbre Muhl al-din b. al-'Arabi (m. A Damas en 1240) -
 cf. GAL (S), p. 801.

 (3) Ibn 'AsBkir, op. cit., vol. 1, p. 629 (certificats de lecture de 1217, 1218,
 1224).

 (4) Ms. Damas, Z&h. 34 (Ur. 29), Magm. 48. Cf. Ibn Ratab, Tabaqdt al-handbila,
 6d. M. H1. al-Fiqql, Le Caire, 1952153, vol. 1, p. 372, vol. 2, p. 239 ; GAL (S), vol. 1,
 p. 690.

 (5) Tar#Tb ahi al-lsldm ft suknd al-Sdm, 6d. A. 5. USblidi, JBrusalem, 1940, p. 13.
 (6) A part les biographies c6l6bres de BahS' al-din et d"ImAd al-din, on en

 connalt deux autres malheureusement perdues, compos6es par Ibn MammAtI et
 Ibn abi Tayyi (v. AbC gdma, Rawiatayn, vol. 1, p. 43 :Maqrizl, Ijifat, bd. Bfllk,
 vol. 2, p. 160).
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 de la campagne de 1187 (1). 1voquons egalement I'epopee de
 (FuIihk al-Seim, attribuee 'a al-W5qidl, mais composee vers la
 fin du XIIe si6cle, et dont le retentissement n'6tait pas des
 moindres; elle mettait en honneur la premiere conquete musul-
 mane de Jerusalem, celle d'Omar, l'emaillant de de'tails qui la
 rapprochaient de celle de 1187 (2). Cette longue liste s'acheve
 par le ((Guide des lieux visites) d'al-Harawi, qui renferme un
 chapitre tr6s d'etaille sur Jerusalem et ses merites (3). Autant
 de facteurs qui revigorerent 'a la fois la veneration envers
 Saladin et envers la ville qu'il avait liberee.

 On comprend donc la sensibilite de l'opinion au caractere
 musulman, recemment retrouve, de la Ville sainte. Dejja Saladin
 en avait pris conscience ; dans une lettre 'a Richard Cceur de
 Lion, au cours de pourparlers d'armistice (fin 1191), ii affirme
 que meme s'il etait personnellement dispose 'a lui rendre la ville,
 selon sa demande, ( que le roi n'imagine pas que la cession serait
 possible; nous n'oserions meme prononcer ce mot devant les
 musulmans , (4). Astuce diplomatique ? Nous ne le croyons pas.
 II nous semble que le sultan comprenait clairement que l'emphase
 ideologique mise sur Jerusalem, si elle lui avait rendu de grands
 services, freinait aussi sa libertl d'action 'a l'egard de la ville.
 Faire de Jerusalem un simple pion sur 1'"chiquier politique,
 aurait entralne une reaction severe. Ses successeurs, vou'es ' la
 ( Realpolitik ) et 'a la recherche d'une coexistence pacifique avec
 les Francs, sous-estim6rent la force de cette donnee ; ils devaient
 en faire eux-memes les frais.

 En 1219, al-Mu'azzam, sultan de Damas, de'mantela les murs
 de Je'rusalem (5) pour qu'elle ne tombat pas fortifiee aux mains

 (1) V. p. ex., Abfi S5ma, op. cit., vol. 2, pp. 85, 215; Sibt b. al-Ciawzl, op. cit.,
 p. 430; Michel le Syrien, Chronique, trad. V. Langlois, Venise, 1868, p. 327;
 al-Maqdisi, Mutlr al-jardm, is. Damas, p. 295 ; Ibid., bd. UlJlidl, pp. 63-64.
 Cf. 1'Bvocation des exploits de Saladin par al-Harawi, Igdrdt, p. 16; id., Tadkira,
 bd. J. Sourdel-Thomine, BEOID, XVII (1961/62), p. 242.

 (2) V. Pseudo-WBqidl, Futzih al-.8dm, vol. 1, Le Caire 1373 h. pp. 133-145;
 B. Haneberg, Erirterungen uber pseudo-Wakidi's Geschichte Eroberung Syriens,
 Miinchen, 1860. Sur 1'int6rut contemporain pour ces r6cits cf. HarawI, Tadkira,
 p. 231.

 (3) Id. Sourdel-Thomine, Damas, 1953, pp. 24-28.
 (4) BahU' al-dIn, op. cit., p. 187.
 (5) Malgr6 l'opposition de commandants de la ville (Ibn Tagrlbirdl, al-Nu'iim

 al-?dhira, vol. 6, Le Caire 1935, p. 244).
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 des Francs, dans le cas ou, un accord intervenant, la ville serait
 cedee en 6change de l'evacuation de Damiette par la cinqui6me
 croisade. La seule 6ventualite de la perte de la ville fit surgir
 une vague de stupeur et d'indignation. A Jerusalem, ecrit
 Abu Sama, < ce fut une terreur comparable a celle du jugement
 dernier; femmes et filles, vieillards, adolescents et enfants, tous

 se refugierent a la Sahra et a al-Aqsd, ils couperent leurs cheve-
 lures et dechirerent leurs vetements ) (). L'exode volontaire de
 beaucoup d'habitants en Egypte, a Damas, a Krak, porta ces
 remous au dehors. Al-Mu'azzam tenta de se justifier en declarant:
 a Nous ne defendons pas les villes par les remparts mais par les
 6pees et les arcs , (2); ces mots ne reussirent pas a calmer l'opi-
 nion surexcitee et soupgonneuse. D'aprBs Sibt b. al-6awzi, ? par
 la suite, les poetes prodigu6rent leurs satires a al-Mu'azzam et
 maudirent son regne ). Deux de ces poemes nous sont parvenus.
 L'un, anonyme, dit: ( En Rahab, ce qui etait sacr6 a ete viole;
 en Muharram, Jerusalem la sainte a ete detruite (8). L'autre
 a pour auteur le cadi hanafite Magd al-din. Dernier cadi du
 chateau du mont Tabor avant que Mu'azzam l'ait demoli par
 crainte des Francs (1217), il enseignait depuis dans une madrassa
 damasquine, qui entretenait des rapports etroits avec Jerusalem;
 il avait donc toutes les raisons de ne pas menager sa critique:
 - J'ai passe devant la noble cite de Jerusalem en saluant ce qui
 restait de ses demeures.../ Et mes yeux ont repandu des larmes
 brulantes en souvenir de notre passe glorieux./ Voici qu'un
 barbare veut effacer ces vestiges, il veut porter une main impie
 et criminelle./ Je lui dit: 'Que ta droite soit dessechee ! Respecte
 cette ville pour ceux qui veulent mediter et prier'./ Si les
 existences humaines pouvaient lui servir de rangon, je donnerais
 ma vie, et tous les musulmans la donneront comme moi > (4).

 Ces reactions n'etaient que des signes annonciateurs de la
 grande tempete qui devait se dechainer en 1229, a la suite de
 la reddition de la ville a Frederic II par al-Kamil, sultan

 (1) Dayl al-Rawdatayn, p. 116.
 (2) Yaqlt, Mu'tam al-bulddn, vol. 5, Beyrouth 1957, p. 171.
 (3) Jid. Hyderabad, p. 601.
 (4) Abu Sama, Dayl, p. 116; sur la madrassa v. Ibn Saddad, al-A'ldq al-tatlra

 -Ta'rih DimaSq, 6d. S. Dahhan, Damas, 1956, p. 216.
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 d'ligypte. Si dix ans auparavant les Ayyibides n'auraient pu
 prevoir un conflit avec l'opinion, il semble que cette fois-ci,
 al-Kamil s'attendit a de telles consequences, encore qu'il ait
 mal evalue leur ampleur. Dans une lettre a son frere al-Asraf,
 lors de la tension de leurs relations (ete 1228), il feint d'etre
 entre en Palestine, non pour le combattre mais pour defendre
 Jerusalem (qu'il avait deja proposee a l'Empereur !); puis il
 fait remarquer : Tu sais que notre oncle, le sultan Saladin,
 a conquis Jerusalem et que cette victoire nous a valu une gloire
 qui durera dans la suite des siecles. Or la conquete de cette
 ville par les Francs ternirait si bien notre reputation et nous
 attirerait de si mechants propos, que toute la gloire amass6e
 par notre oncle s'evanouirait, et que nous ne saurions de quel
 visage affronter les hommes et le Dieu Tres-Haut. (1)

 Quelques mois plus tard, al-Kamil et al-Asraf, reconcilies
 entre-temps, conclurent le traite de Jaffa avec Frederic II
 (fev. 1229). Les concessions territoriales musulmanes compre-
 naient, entre autres, Jerusalem. La crise provoquee immedia-
 tement entre les sultans et l'opinion fut, ainsi que le note
 MaqrizI, beaucoup plus violente que ne l'avait escompte
 al-Kamil.

 Comme en 1219, ce fut Jerusalem qui servit de centre de
 propagation des ondes de choc. Les muezzins et les imams des
 mosquees d'al-Aqgs et d'al-.Sabra se rendirent a la tente d'al-
 Kamil (alors pres de Gaza) et firent l'appel a la priere a contre-
 temps en guise de protestation. Le sultan, tenant a juguler
 toute opposition - il avait deja fait emprisonner un emir qui
 critiquait sa decision a la veille de la conclusion du traite (2) -
 fit punir ces hommes de religion (3). II ne parvint pas, pour
 autant, a les dissuader d'exprimer a nouveau leur opposition.
 Lors de la visite de l'Empereur a Jerusalem, le chef muezzin
 prononsa un adan ofi il ajouta a la formule traditionnelle deux
 versets coraniques de polemique anti-chretienne : <Allah ne
 s'est donne aucun enfant (XXIII, 93), (( Celui-la est Jesus fils

 (1) Ibn al-A]lr, al-Kamil, vol. 12, p. 198.
 (2) Ibn Saddad, al-A'laq al-batira - Ta'rlt Lubndn, 6d. S. Dahhan, Damas,

 1963, p. 224.
 (3) Ibn al 'Amid, Abbar al-AgulbiyyIn, 6d. Cl. Cahen, BEOID, XV (1955157),

 p. 138.
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 de Marie; parole de verite qu'ils revoquent en doute * (XIX,
 34). Defi a l'Empereur, cette mise en relief de l'antagonisme
 religieux n'en constituait pas moins un defi voulu au sultan :
 elle concretisait l'amertume de l'abandon de la ville sainte aux

 infidEles abhorres. II n'est pas etonnant que cet incident, vite
 devenu celebre, ait irrite profondement al-Kamil (1).

 Repandue dans l'ensemble du Proche-Orient, la nouvelle de
 la reddition y suscita une levee de boucliers. De nombreux
 po6mes s'en font l'echo. Certains sont des elegies, p. ex. : ( Qu'il
 est douloureux pour nous de voir Jerusalem tomber en ruine
 et l'astre de sa splendeur decroltre./ Pour elles nos larmes sont
 trop peu abondantes, car sur de telles cites c'est a flots que les
 larmes doivent couler *. D'autres, sont des poemes de reprobation
 explicite aux souverains, comme celui d'un sufT anonyme qui
 fait dire a Jerusalem : Si mes defenseurs sont peu nombreux
 a al-Sam, si mes murs sont d6truits, si ma ruine persiste,/ On
 verra, au lendemain de ma destruction, le signe de la honte sur
 le front des rois , (2). La col6re sevit avec une violence particu-
 li6re a Damas, assiegee a ce moment par al-Kamil et al-Asraf.
 II y avait dans ce cas entrelacement de deux luttes, politique
 et religieuse. Les Damasquins etaient fort attaches a leur inde-
 pendance et a leur souverain al-Nasir Da'ud. Cet attachement
 apparaft dans le combat acharne que livra la population, a c6te
 de l'armee reguliere, contre les forces assiegeantes; on le vit
 aussi dans le deuil qui devait envelopper la ville, une fois
 rendue, lors de l'entree de l'arm6e 6gyptienne (3). La haine pour
 les deux ennemis de son independance se renforga de l'indigna-
 tion soulevee a Damas par ces deux memes sultans, responsables
 de l'abandon de la ville sainte. D'autant plus que le souverain
 legitime avait tout int6ret a mettre a profit l'affaire de Jerusalem
 pour se rallier l'opinion. Cependant, il ne faut pas considerer la
 reaction religieuse seulement comme un catalyseur - et encore
 dirige en partie par le pouvoir - de la lutte politique. II semble

 (1) Sibt b. al-Gawzl, op. cit., p. 656; MaqrIzI, al-Suluk li-ma'rifat duwal al-muluk,
 6d. M. Ziadeh, vol. 1, Le Caire, 1934, p. 231.

 (2) Al-'AynI, 'Iqd al-#uman, RHC HOr, vol. 2 a, pp. 190-191 ; Sibt b. al-Oawzl,
 op. cit., p. 655.

 (3) Ibn Waiil, op. cit., ms. Paris, arabe 1702, fols 253 a, 256 a. L'auteur fut
 t6moin oculaire de cet 6v6nement.
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 que le facteur religieux avait germe et s'etait developpe inde-
 pendamment de l'autre, et que les rapports qui se nouerent
 entre eux par la suite etaient du ressort d'une influence reci-
 proque. En effet, la fermentation autour de Jerusalem, du moins
 dans les milieux pietistes, est anterieure au traite de Jaffa.
 C'est ainsi qu'Abu Sama, alors professeur dans une madrassa
 damasquine, rapporte les inquietudes qu'il ressentit - et que
 partageait, semble-t-il, le faqih'Izz al-din al-Sulami - sur le
 sort de Jerusalem. Peut-etre circulait-il des rumeurs sur les

 negociations secretes entre Frederic II et al-Kamil. On peut
 supposer qu'Abu Sama fit part de ses pressentiments a son
 entourage (1). Les craintes devenues certitude en 1229, la fureur
 eclata contre le sultan egyptien et son frere. Abui Sma ecrit:
 < Cette reddition fut un des plus douloureux opprobres qui
 accablaient l'Islam; elle aliena le cceur des habitants de Damas
 a l'egard d'al-Kamil et de ses hommes > (2). Un sermon fervent
 tenu a la Grand-Mosquee par Sibt b. al-(awzi versa alors de
 l'huile sur le feu. Dans ce sermon le faqih hanafite dit notam-
 ment : Les foules de pelerins ne peuvent plus se rendre a
 Jerusalem... Combien de prieres a-t-on dites la par le passe,
 combien de larmes a-t-on versees ! Qu'elle est grande la honte des
 souverains musulmans ! A cause de cette nouvelle desastreuse,
 les cceurs se brisent en profonds soupirs , (3). Certes, le sermon
 fut prononce sur les instances d'al-Nasir Da'ud ; Sibt b. al-Gawzt
 souligne cependant qu'il le fit non seulement par obeissance a
 son souverain mais aussi de son propre gre, < puisque je tenais
 pour obligation religieuse de defendre l'honneur de l'Islam ) (4).
 II ne faut pas douter de sa sincerite; cet homme avait enseigne
 pendant dix ans dans une madrassa a Jerusalem, et avait ete
 l'un des diffuseurs des < eloges > de la ville (5). Outre le sermon,
 il redigea en 1229 un po6me ou il deplore le fait que ( sur le

 (1) AbOu Sma, Dayl al-Rawdatayn, p. 38.
 (2) Ibid., p. 158.
 (3) Sibt b. al-(awzI, op. cit., p. 654. Ces propos referment un mensonge Evident;

 aux termes du trait6 avec Fre6dric, les lieux saints restaient aux mains des musul-
 mans et le libre accbs en etait garanti.

 (4) Sibt b. al-xawzI, op. cit., p. 654.
 (5) Id., ms. Paris, arabe 5866, fol. 237 a; v. supra, p. 170.
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 lieu de I'Ascension et sur le Rocher (al-Sahra)... ii y ait des
 ecoles ou les versets [du Corani ne sont plus lus ) (1).

 D'autres reactions hostiles, bien que moins virulentes, se
 firent entendre en meme temps dans des contrees lointaines.
 En lgypte, en J'ezire, 'a Mossoul et meme 'a Bagdad, des voix
 indignees s'eIev'erent, tant chez les hommes de religion que
 parmi les masses (2). 11 n'est pas jusqu'aux milieux du pouvoir
 ayyiTbide qui ne laissent entrevoir un certain malaise.
 Al-Muzaffar d'Irbil depecha un Bmissaire 'a al-Kgmil pour Iui
 conseiller de faire amende honorable aupres du calife pour la
 reddition. Cette suggestion, expression indirecte du meconten-
 tement d'al-Muzaffar, n'e'tait certainement pas ent.ch6 d'hosti-
 lite' politique. Beau-frere de Saladin et allie' fid0le de ses succes-
 seurs, son attitude s'explique plut6t par I'ascendant qu'avaient
 sur lui les hommes de religion de-son 'mirat, qui I'avaient pouss'e,
 entre autres, 7i racheter de nombreux musulmans prisonniers
 des Francs (3). L'ambassadeur envoy' par al-Kimil ' Fre'deric II,
 Siiha1 al-din al-Irbill, ecrivit pour sa part un po6me venimeux
 contre l'# Empereur maudit ?, mettant en doute ses intentions
 de maintenir la paix conclue (4).

 Si al-K5mil avait compt'e, au d'ebut, museler toutes ces voix
 par des mesures repressives, iH se trouva vite oblige - devant
 leur puissance et leur e'tendue - de fl'echir quelque peu. Abroger
 le traitte e'tait une 'ventualite' qu'il ne voulait pas envisager;
 mais ii jugea necessaire de lancer une campagne de persuasion
 pour calmer l'opinion scandalisee. i1 manda ' tous ses 1tats
 une ((lettre-circulaire #, oii en dehors de I'"evocation des argu-
 ments politiques en faveur de la paix, ii tAchait de minimiser la
 perte religieuse entrainee par la retrocession de J&'rusalem. Le

 (1) Maqrizl, Suli2k, vol. 1, p. 229.
 (2) lgypte - Ibn Tagrlbirdl, op. cit., vol. 6, p. 272; Mossoul - Ibn al-Atlr,

 al-KAmil, vol. 12, p. 187; Jfzir6 et Bagdad - Ibn Nalf, al-Ta'rl# al-Mansiir4
 td. P. Griyaznevitch, Moscou 1960, fols 182 b, 185 a.

 (3) Ibn Natlf, op. cit., fol. 185 a; Ibna WAil, op. cit., ms. 1702, fols 288 b-289 a.
 (4) Ibn Wfiil, op. cit., is. 1703, fol. 4 a ; cf. H. L. Gottschalk, AI-Malik al-Kdmil

 von Egypten und seine Zeit, Wiesbaden 1958, p. 155 (n. 1). Ii faut noter qu'A la
 diff6rence de r'6mir qui avait critiqu6 le trait6 avant sa conclusion, al-Irbill ne
 tomba pas en disgrAce et continua de servir al-KAmil (cf. Cl. Cahen, Les memoires
 d'Ibn gIamawiga, p. 234).
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 caract6re musulman de la ville ne s'efface pas, dit-il, car la
 mosquee d'al-Aqsa reste dans son etat primitif, on y observe
 les pratiques de 1'Islam et les musulmans gardent le droit
 d'acc6s aux lieux saints (1).

 Le traite de Jaffa ainsi justifie, al-Kamil crut pouvoir demon-
 trer que nul precepte n'avait ete enfreint. Aussi, repondit-il a
 l'emissaire d'Irbil : < Nous et nos aieux, nous sommes les servi-
 teurs de Jerusalem; les services que nous lui avons rendus sont
 bien connus. Notre attachement ne releve en rien de l'hypo-
 crisie > (2). L'allusion, faite au titre de Saladin, < serviteur de
 Jerusalem >, n'cst nullement fortuite. On comprend que dans
 cette reponse, c'est le prestige dynastique, fonde sur la tradition
 de Saladin, qu'il essaie de conserver intact. De telles declarations
 de fidelite n'empecherent pas qu'al-Kamil se trouvat enfin dans
 l'obligation de ceder encore un pas et d'envoyer un ambassadeur
 de haut rang, Fahr al-din b. Sayh al-Suyuh, a la cour califienne
 pour tenter sa justification (3); son frere al-Asraf fit de meme,
 son emissaire devant egalement, d'apres le chroniqueur Ibn Natlf,
 4 apaiser les esprits > en Jezire (4).

 Les esprits ne s'apaiserent cependant pas si vite, surtout pas
 a Damas assiegee ni a Jerusalem et dans ses environs. La
 fermentation dans cette derniere region arriva en effet, quelques
 mois apres la reddition, au point que la simple protestation,
 destinee a faire pression sur les souverains, fit place a une
 action directe, independante du pouvoir. Exites par des fuqahd'
 de Hebron et de Naplouse des milliers de paysans musulmans
 de Samarie et de Jud6e se rassembl6rent, declarant, d'apres une
 source franque de l'epoque, < que il ne voloient mie soufrir que
 la cite de Jerusalem fust en la main de crestiens ne que il
 eussoient poeir d'entrer ou Temple Domini qui estoit maison
 de Deu *. Les armes a la main, leurs bandes parvinrent a penetrer

 (1) Cite par H. A. R. Gibb d'apres la chronique d'Ibn abI-l-Damm (ms. d'Oxford)
 dans History of the Crusades, ed. K, M. Setton, vol. 2, Philadelphie, 1962, p. 702.
 Cf. Maqrlzl, Suluk, vol. 1, p. 230; id., Jifat, vol. 2, p. 377.

 (2) Ibn Natlf, op. cit., fol. 185 b.
 (3) Ibid., fol. 185 a.
 (4) Ibid., fol. 182 b; MaqrlzI, Suluk, vol. 1, p. 231. L'6missaire arriva, entre

 autres, auprbs du souverain de Qal'at Ga'bar, au service duquel etait le chroniqueur.
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 dans la Ville sainte et a l'occuper pendant plusieurs jours avant
 d'en etre expulsees et en partie aneanties par la garnison locale,
 refugiee a la Tour de David, et par des renforts arrives d'Acre (1).
 L'on ne connalt pas la reaction du sultan. II ne semble pas
 pourtant qu'il ait pris des mesures punitives contre les insti-
 gateurs de cette tentative pour saper la base d'entente avec les
 Francs; soit qu'il craignit d'enflammer davantage l'opinion,
 soit qu'il estimat que l'6chec cuisant essuye par les attaquants
 dissuaderait l'opposition pietiste de repeter de telles actions a
 l'avenir.

 En tout cas, devant le peu d'echo que trouvaient ses tentatives
 de justification, le sultan jugea utile de reparer les dommages
 causes a son prestige en exploitant ses actions guerri6res. C'est
 ainsi qu'il faut interpreter, semble-t-il, I'emphase excessive, mise
 dans la propagande en 1230, sur ses campagnes contre les
 Hospitaliers du Krak des Chevaliers (qui n'etaient pas inclus
 dans le traite de Jaffa); campagnes, somme toute, d'une impor-
 tance militaire assez mince. Faits d'armes a l'appui, sa propa-
 gande passe maintenant a l'attaque : c'est lui le seul mugahid
 authentique, tandis que ses rivaux (notamment al-Nasir Da'id)
 donnent l'image de la torpeur. < Quand les autres princes se
 plongent dans les plaisirs de la chasse, dit l'un de ses po6tes,/
 ce sultan poursuit pour vaincre O<les hommes blonds ) (les
 Francs, Banu l-Asfar)./ Alors que les roitelets de la contree
 avaient vainement lutte pour se d6fendre.../ tu ne t'es point
 laisse entralner a une paix trompeuse.../ Tu les (les Francs) as
 attaques... terrifies et disperses >. (2)

 Les multiples moyens de propagande qu'employa al-Kamil
 disent la puissance de l'orage declenche par la reddition. Force
 est de souligner toutefois que, tout comme en 1219, l'opinion
 n'arriva pas a modifier reellement la politique des souverains.
 Ceux-ci se virent certes obliges de s'expliquer devant l'opinion,
 et pour al-Kamil, compte tenu de son attitude au d6but de la

 (1) L'Estoire d'Jlracles, RHC HOcc, vol. 2, pp. 383-385 (et p. 385, n. 1). Nulle
 source musulmane ne fait mention de ces faits.

 (2) Al-'AynI, op. cit., p. 195. Pour le terme Bane l-Aofar, cf. Quatrem6re, Hist.
 des sultans mamelouks, vol. 2, Paris, 1842, p. 127 (n. 14).
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 crise, cela constitua un certain echec. Or, en depit de toute la
 critique et de la perte de prestige encourue, al-Mu'azzam ne
 reconstruisit pas les murs de Jerusalem, et al-Kamil n'abolit pas
 le traite de Jaffa. La ville resta pendant dix ans (1229-39) aux
 mains des chretiens, la fermentation dans l'opinion s'affaissant
 peu a peu. Des echos de la crise du temps d'al-Kamil continuaient
 pourtant de retentir. Ainsi en 1239 lorsqu'il reconquit la ville,
 al-Nasir Da'ud tint a inserer dans les lettres et les poemes
 celebrant son exploit des allusions a ses oncles qui avaient viole
 le patrimoine de Saladin. Un panegyriste declare, par exemple:
 # I1 y a pour la mosquee d'al-Aqsd une habitude constante qui
 est comme passee en proverbe: / Lorsqu'il lui arrive d'etre
 souillee par le sejour d'un infidele, Dieu lui suscite un Nasir
 (un defenseur)/. C'est un Nasir (Saladin) qui l'a purifiee une
 premiere fois; c'est un Nasir (Da'id) qui plus tard lui a rendu
 sa purete , (1).

 La chute des Ayyibides et l'avEnement d'une dynastie
 nouvelle, les Mamluks (1250), auraient pu etre l'occasion d'une
 recrudescence de l'idee de Jerusalem, car ces evenements
 marquent en effet le resurgissement de l'idee du gihad et
 l'ouverture d'une offensive de grande envergure pour mettre
 fin a la presence franque. Pourtant l'idee de Jerusalem ne
 retrouva plus la place de premier plan qu'elle avait occupee
 dans la vie politique et spirituelle a l'epoque de Saladin, ou
 m~me - bien que d'une fagon intermittente - a l'epoque
 ayyibide.

 Ce phenomene tient d'abord au fait que la ville n'etait plus
 a conquerir ni son caractere musulman mis en cause. D'une
 part le g'ihdd mamluk, reprenant la reconquete la ou l'avait
 laissee Saladin, etait mene, naturellement, sous le slogan de la

 (1) Ibn Matrth, Dlwdn, Istanbul 1299 h., pp. 182-183; cf. Ibn Saddad, op. cit.,
 (T. Lubnan), pp. 226-233 (lettre de Da'ad au calife). Cf. aussi les critiques poste-
 rieures d'al-'UmarI (Condizioni degli stali crisfiani dell'occidente, 6d. M. Amari,
 Reale Accademia Dei Lincei, CCLXXX (1883), p. 13) et d'al-Yafl'l, Mir'dt al-?indn,
 vol. 4, Hyderabad, 1338 h., p. 59.
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 prise d'Acre, capitale du royaume latin (1); et d'autre part,
 faute de croisades veritablement menagantes comme l'avaient

 ete celles de Damiette et de Frederic II, l'opinion ne trouvait
 plus d'occasion pour se rallier dans une grande manifestation
 d'attachement collective a la ville sainte, fut-ce par la meme
 occasion contre les souverains. Ajoutons a cela que le souvenir
 personnel de Saladin de meme que le souvenir de la campagne
 de 1187 s'etaient deja estompes dans une large mesure, et quant
 au prestige des Mamluks il reposait sur leurs propres exploits
 (p. ex. ceux de Mansuira et de 'Ayn Calut) (2) et ne devait rien
 l'ancetre des Ayyibides. Ainsi la liaison entre l'idee du gihdd
 et l'idee de Jerusalem se trouva rompue avec la disparition de
 la conjoncture historique qui I'avait fait naltre.

 Si elle etait privee dorenavant de la grande poussee que lui
 avait accordee la lutte contre les Francs, l'idee de Jerusalem
 n'en avait pas moins sa place assuree dans la conscience musul-
 mane. Les doutes entretenus en divers milieux concernant la

 saintete de Jerusalem semblent avoir ete definitivement dissipes
 par le gihdd du xIIe-XIIIe sikcle. Seuls des jurisconsultes rigoristes
 tels les hanbalites Ibn Taymiyya et Ibn Katir (XIve siecle)
 pouvaient contester l'authenticite des traditions qui etayaient
 ce caractere sacre (3). Et ceux-la meme ne deniaient pas a la
 ville tout attribut de saintete; Ibn Taymiyya semble avoir ete
 influence plut6t par la crainte de voir Jerusalem prendre la
 place de la Mecque et de Medine que par une opposition au
 rang qu'on lui devoluait dans la hierarchie des lieux saints (4).
 Crainte d'ailleurs denuee de tout fondement. La propagande de
 gihdd, nous l'avons vu, n'avait rien modifie quant au fond dans
 l'ideologie classique sur Jerusalem, ideologie oi la ville occupait
 le troisieme rang dans les lieux saints de l'Islam. C'est en efTet

 (1) Ibn 'Abd al-Zahir, Strat al-Malik al-Mansur [Qala'uin], 6d. M. K5mil,
 Le Caire, 1961, p. 83; YinlnI, op. cit., vol. 2, p. 375; 'AynI, RHC HOr, vol. 2 a,
 p. 243.

 (2) Cf. D. Ayalon, Studies on the transfer of the Abbasid Caliphate from Bagdad
 to Cairo (I), Arabica, VII (1960), pp. 58-59.

 (3) V. C. D. Matthews, A Muslim iconoclast (Ibn Taymiyyeh) on the * merits
 of Jerusalem and Palestine ,, JAOS, LVI (1936), pp. 1-21; Ibn Katir, al-Biddya
 wa-l-nihaya, vol. 8, p. 280. Cf. Goitein, The historical background, pp. 107-108.

 (4) Matthews, art. cit., pp. 7-8, 10-12.
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 en fonction de ce rang que la ville sera veneree a l'epoque
 mamlike (1). Tout au long de cette epoque (1250-1517) se
 poursuivit la floraison de < Fada'il al-Quds >; on connalt pour
 le moins trente traites de ce genre composes par des mystiques
 ou des docteurs de la Loi de tous rites, y compris des hanbalites (2).
 Le mouvement du pelerinage a Jerusalem (toujours appele
 ziydra) ne se ralentit pas, beaucoup de pelerins s'y installant
 meme definitivement ou pour de longues periodes (3). Les
 souverains mamluks, toujours sensibles a leur renom de souve-
 rains orthodoxes, continuaient aussi a construire des madrassas
 et des couvents dans la ville et a y octroyer des waqfs (4). La
 ville elle-meme n'echappait pas, il est vrai, au declin economique
 general de la Palestine a l'epoque (5), cependant que l'emprise
 de l'idee de Jerusalem sur les masses dans le Proche-Orient-

 les indices releves ci-dessus le montrent bien - restait fort
 vivante.

 Jugee avec le recul qu'impose le temps, l'essor de l'idee de
 Jerusalem a l'epoque des Croisades ne paralt certes qu'une
 flambee momentanee. Jamais cette idee ne devait retrouver une

 telle valeur emotive ni avoir une telle influence sur les evene-

 ments. Les developpements qu'elle traverse nous interessent

 (1) Cf. a la deuxieme moitie du XIII s. - al-KanIl al-SafI, F. Bayt al-Maqdis,
 ms. Tib, arabe 26, fols 65 b, 74 a-74 b, 76 a, 79 a; al-MiknasI, F. Bayt al-Maqdis,
 ibid., fols 2 b, 61 b; au XIVe s. - Ibn al-Firkah, JPOS XV (1936), p. 59; Sihab
 al-dIn al-Maqdisl, Muttr al-gardm, ms. Damas, ;ah., ta'rlh 720, p. 2; au XVe s. -:
 al-Suyut.I, The Hist. of the Temple of Jerusalem, trad. J. Reynolds, Londres, 1836,
 pp. 270-271.

 (2) Cf. GAL, vol. 2, pp. 130, 136, 162, 163, 165; GAL (S), vol. 1, p. 876; vol. 2,
 pp. 128, 164, 214; al-'UmarI, Masalik al-absdr, vol. 1, Le Caire, 1924, pp. 148-
 156; ms. Tub., arabe 26 (trois traites); Ibn al-Firkah, 6d., Matthews, JPOS XV
 (1936), pp. 57-81 ; E. Ashthor, Un ouvrage arabe sur les titres de gloire de Jerusalem
 (en h6breu), Tarbiz XXX (1961), pp. 209-214; Ibn Tulun, al-Qald'id al-gawhariyya,
 6d. Dahman, vol. I, Damas, 1949, p. 11.

 (3) Cf. E. Ashthor, Jerusalem dans le bas moyen dge, pp. 86-88. Notons toutefois
 que des savants et des suflIs cel6bres ne figuraient pas parmi les pelerins ni au nombre
 de ceux qui s'y installerent pour des motifs pieux.

 (4) Ashthor, art. cit., pp. 81-83.
 (5) Ashthor, art. cit., pp. 90-96; Ayalon, Les Mamluks et la puissance navale

 (en hbbreu), Actes de l'Academie Israelienne des Sciences, et des Lettres vol. I,
 Jerusalem, 1964, pt., pp. 7-8.
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 donc surtout en tant que facteurs dans les guerres musulmanes
 contre les Francs. Si ces developpements ne parvinrent pas a
 faire de la ville (meme du temps de Saladin et a plus forte
 raison ulterieurement) ni un centre intellectuel ni un centre
 politique, si d'autre part ils n'enrichirent pas la pensee musul-
 mane d'elements nouveaux, neanmoins ils contribu6rent a
 affermir la position de Jerusalem parmi les lieux saints, et cela
 merite certainement d'etre souligne. On trouve la en effet l'une
 des rares empreintes laissees sur l'esprit de l'Islam par l'epoque
 des Croisades.

 Emmanuel SIVAN

 (Jerusalem)
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